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EDITORIAL 


“CRUX STAT DUM VOLVITUR ORBIS” 


En la Scalana Santa se conntcmora la Pasión y Mucrte de 
Nuestro Seńor Jesueristo. 

La Cruz clarada sobre cl Calvario permanecc unicndo cl 
Cielo y la Tierra y a los hombres entre sl. Pero la Cruz no sólo 
cs signo de unión y reconciliación de Dios coh fos hombres, de 
los hombres entre si y del hombre consigo mismo; sino que tam- 
bien cs Signo de contradicción quc, como una espada, dividc cl 
Reino de Dios del cspińtu dcl mundo. 

El espiritu dcl mundo, sostenedor de una libertad ab solida, 
quc ho admitc ningun limite, entra necesariamente en guerra eon 
Dios, al desconoccr cl orden sobrenatitral; en guerra coh fa- naiu- 
raleza, pues no admitc norma natural que respetar y transforma 
todo el Unircrso en materiał manipulable y czplotablc; y pone en 
guerra a los hombres entre sl. 

Pero la violcncia mas dramatica es la que llera cl hombre 
mundano contra su propia persona; puesto que en el ejercicio 
dc «iia libertad sin fronteras, en busca desenfrenada de la pleni- 
tud del poder, desea ir mas alla dc los ffinifcs tfe sił cuerpo, del 
tiempo y dcl espacio, y cae en el frenesi dionislaco dc la ebriedad 
y la metamorfosis, cambiando incesantemcnte para huir de su 
propia realidad. 

En estc estadio, el hombre luego dc haber dęcia rado la inde- 
pendcncia de la roluntad respecto de la manifestación intelectual 
del hien, luego de haber roto la ligazón entre razón y /c y entre 
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inłeligeneia y orden rcal objełivo, se vuelve contra si mismo ma- 
nipiddndose y sacrificando su ser rcal en aras de un ser ficticio 
qv.e Ic propone sit soberbia. 

Es preciso mcditar cada vez mas cn cl Histerio dcl Dios 
Encanmlo para conchtir que niugun orden de la realidad pucda 
considerarse antosuficicnte, libcrado de Cristo, por cl cual y para 
el cual todas las cosas fueron hechas. 

Por ło tanto, ni la economia, ni la politica, ni la cicncia, 
hi la pedagogia, ?ii ninguna actiiddad hurnana pitedc estar des- 
vincidada de la ćtica, y toda la cultura debe volver a Dios. 

La tarca de restaurar cn Cristo todas las cosas, rcscatdndo- 
las de las tinicblas dcl imanentismo y ?a apostasia, cs ciclópea; 
pero no debetnos dcsalcntarnos pues 

"cl Scńor ha resucitado dc entre los muertos, 
como lo habia dicho; 
ategrćmonos y rcgocijemonos todos, 
porque rcina para siempre’’. 

(Misal Romano) 


RafaeIj Luis Breide Obeid 
Pascua 1985 
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EL CORDERO PASCUAL EN EL 
PENSAMIENTO DE SANTO TOMAS 


Nadie ha tenido nunea la gracia del Espiruu San¬ 
to mas que por ła fe en Gristo, explieita o impli- 
cita. Pero, por la fe en Gristo el hombre perteneoe 
ya al Nuero Testamento. De este modo, todos aque- 
11 os a ąnienes ha sido aplicada la ley de la gracia 
pertenecJan ya, por eate hecho, al Nueyo Testa- 
mc-nto. 

I-II q.lOG, a.l, ad 3 


1. EL HISTERIO DE CRISTO 
EN EL CULTO DE LA LEY ANTIGUA 

Para Santo Tomas la fe posee un dinamismo que rige la his¬ 
toria del hombre. Este dinamismo se debe a la presencia del His¬ 
terio de Cristo en los acontecimientos de la humanidad; porąue 
Cristo es la causa finaI-consumativa de toda la creación. 

Esta fe en Cristo por venir, del Antiguo Testamento, y en 
Cristo presente del Nuevo Testamento, es tambien la causa de 
que solo exista “un testamento", como se expresa Clemente de 
Alejandria: 

De hecho no hay mas que un Testamento: aquel que, por- 
tador de la salvación desde el comienzo del mundo, ha llegado 
hasta nosotros; hasta solo comprender que es diverso en sus dones 
segun los diversos tiempos y generaciones. Pues es natural que 
no haya mas que un don irrevocab!e de la sa1vaclón, yinlendo 
de un unico Dios y por medlación de un unico Seńor. Nos socorre de 
multiples maneras y suprime la pared divisoria que separa al 
griego del judlo, porque para el no hay mas que un puehlo elegido. 
Y asi los dos pueblos han llegado a la unidad de la fe y de los dos 
ya solo resulta un pueblo elegido. (Sfromafa 6,13). 

Es tambien por eso que existe solo una Iglesia, en prepara- 
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ción en la Ley Antigua, y realizada en la Ley Nueva: “Log Pa- 
drea Antiguos pertenecian al mismo cuerpo de la Iglesia al que 
nosotros pertenecemos" (III q.8, a.3, ad 3). Esta fe implicita 
de aąuel pueblo de los tienipos profeticos —como gusta decir San 
Agustin— se expresó como profesión de fe en toda su vida, pero 
primo et per se en su vida cultuaL Las ceremonias del culto del 
Antiguo Testamento son la traducción practica de su vida teolo- 
gal. Esta vida es sustancialmente identiea a la del Nuevo Testa- 
mento —como se ha dicho— ya que es, anticipadamente, un vivir 
en el Misterio de Cristo. Entonces, las ceremonias en las que se 
sostiene esta vida teologa! son primo et per se figurativas del 
Misterio de Cristo. 

Los preceptos ceremoniales son primo ct per se figurales, 
como instituidos principalmente para figurar el Misterio de Cristo 
como futuro. I-II q. 104, ad 3. 

En toda la vida del pueblo de la Antigua Alianza, y aun en la 
vida de los Patriarcas, esta latente el Misterio de Cristo —la 
Promesa Redentora—, a! cual tiende todo el mundo, por medio 
del Israel de Dios. La Promesa es la "razón de ser” de la existen- 
cia de Israel. Asi escribe Santo Tomas comentando Juan 5,39: 

Les dice: Escndad las Escrituras , como si dijera: Yosotros 
no teneis la Palabra de Dios en ruestros corazones, sino en las 
Escrituras, por eso buscadla en otrą parte. 

Escrutad las Escrituras , el Antiguo Testamento. Pues la fe 
en Cristo estaba contenida en el Antiguo Testamento, mas no en 
la superficie, sino estaba escondida en lo profundo, en sombras, 
en figuras; II Cor 3,15: Hasta el dia de Iwy, siempre que se lec 
a Moisćs, tm velo esfd puesto sobrc sus corazones . De ab i que 
senaladamente dice cscrufad, buscad en lo profundo; Prov 2,4: 
Si la buscas como la piata, y como un tesoro lo rćbwseas, entonces 
C7itenderds el temor dcl Sefwr y ła cicncia de Dios cncontrards; 
Sal 118,125: Damę entendimiento y escrutarć tus mandamientos. 

La razón de esta busąueda esta en yuestra opinión, porque 
juzy dis tener en c/fas, en las Escrituras, la vida etc ma . Ez 28,19: 
Porque ha obsemado todos mis preceptos, por eso vivira. 

Pero estais engaiiados. Los preceptos de la Ley Antigua si 
bien eran yitales, no tenian la vida por ellos mismos, sino que 
se los llama vitales en cuanto conducen a mi. Mas, como yosotros 
los usais como si turieran vida por ellos mismos, por eso mismo 
os enganais. Pues, clfas, las Escrituras, son las quc don testimonio 
de mt O sea, son vita!es en cuanto conducen a mi conoeimiento. 
Y esto: 

Por los profetas; Is 7,14: He aqui que una rirgen conce - 
bird .Deut 18,15: El Scnor , tu Dios, suscitard, en medio de ti r 
«u pro fet a como yo . 

Tambien por las obras misticas de los profetas; Os 12,10: 
Por las nzauos de los profetas me mostre. 
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Tambien por I 03 saeramentos y figuras, como en la inmola- 
ción del cordero y en los demas sacramentos figurales de la Ley; 
Iłebr 10,1: No contcniendo, en cfccto, Ja ley mes que una sombm 
de los bienes fuiuros, etc. 

Y por Jo mismo que se multiplicaban tanto I 03 testimonios 
de Cristo en el Antiguo Testamento, dice San Pablo en Rom 1,2: 
Bios ya habia prometido por medio de sus profetas en las Sa- 
gradas Escrituras accrea de su Hi jo, nacido dcl linaje de David 
segini fa carnc. 

Super Ioanncm Cap 5. L.G, n. 823. 

La fe, naturalmente no desposeida de la caridad (fe for- 
mada), del Antiguo Testamento tiene do 3 aspectos bases: la 
Unidad de Dios Creador y la Promesa Redentora. Todo el culto, 
expresión de esa vida teologal, va a confirmar y robustecer esa 
fe, que, en ultimo termino, tiene por objęto al Dios Vivo y FieL 

Conforme a estos dos aspectos, el culto tiene dos razones: 
una literał y otrą figural o mistica. En el culto se hace profesión 
de fe, segun la razón literał, en el Dios Vivo, al recordar los bene- 
ficios de Este sobre el pueblo y sobre todo la obra de la creación. 
De aqui nace el aborrecimiento a toda clase de idolatria, de in- 
fidelidad a Dios. 

Segun la razón figural, en el culto se adoraba al Dios FieL 
Aunque la misma Escritura Hama a este culto "sombra” no de- 
bemos olvidar que los fieles de la Antigua Alianza eran justifi- 
cados, lo mismo que nosotros, por la Gracia de Cristo, toda vez 
que no hay otrą justificación. Por eso los preceptores de la Ley 
Antigua "justificaban en cuanto disponian a los hombres a la 
gracia justificante de Cristo, a la cual tambien figuraban” (I-II 
q.l00, a.12)* ^Pero acaso las figuras no eran sino sombras? Asi 
responde el Santo Doctor: 

Las cosas diyinas no se revelan a los hombres mas que segun 
su capacidad; de otrą manera se les darła materia de perderse 
porque despreciarian cosas que escaparian a su entender. 

Por eso fue muy util que, bajo el velo de ciertas figuras, se 
enseńara a ese pueblo rudo los misterios divinos, para que, al me- 
nos, los conocieran implicitamente, mientras esas figuras fueran 
utileś al honor de Dios. 

I-II q.l01, a.2, ad 1. 

Si nosotros, que estamos en la plenitud de los tiempos, somos 
rudos para entender los misterios divinos, mucho mas lo eran los 
judi03 Yeterotestamentarios. Puede agregar el Doctor Angelico 
que la grandeza del Misterio de Cristo, que es superexcelente, es la 
razón de la multiplicidad de las ceremonias cultuales del Anti¬ 
guo Testamento* Toda la vida cultual, expresiva de la fe del 
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Antiguo Testaniento, tendia a este ultimo fin. El Sacrificio de 
Cristo es la perfección de todos log sacrificios del pueblo de Israel. 
En Ef 5,2, se dice que Jesus es ofrecido en oblación; en Mc 10,15; 
Em 3,25; Heb 9,10 se lo denomina sacrificio expiatorio; en Mt 
20,26 ss; I Cor 10,19 se lo Hania sacrificio de coniunión. Crigto es el 
que explica los sacrificios de la Ley, no viceversa. El sacrificio de 
Cristo no eata modelado sobre los sacrificios leviticos; El es el 
niodelo, y aquel!os, copias iniperfectas. 

Cuamlo lo que se ordena a un fin es suficiente para condueir 
a dicbo fin, entonces es suficiente un medio para un fin. Asi una 
medicina, si es eficaz, basta para dar la salud. 

Por razón de la debilidad o imperfección de los medios hay 
que multipliearlos; asi se emplean muchas medicinas cuando una 
no basta. 

Las ceremonias de la Ley Antigua eran ineficaees e imper- 
feetas para representar el Misterio de Cristo. que es superexce- 
lente, y tambien lo eran para doblegar la mente de los bombres 
a Dios. Por eso dice Ilebr 7,18: Dc estc modo gncda abrogada 
la ordcnación prccedcnte, por razón dc su incficacia e inntilidad: 
ya que la Lcij no llci-ó nada a la pcrfccción. 

Por eso era necesario que las ceremonias se multiplicaran. 

I-II q.!01 t a.3, ad 1. 

La razón figural, pues, esta unida intimamente a la adora- 
ción del Dios Fiel, y por eso a la gracia justificante de Cristo, 
objęto de la Promesa Redentora. Todos log ritos del Antiguo Tes- 
taniento “fueron instituidog por Dios tendiendo en figura a Cristo” 
(I-II q.l03, a.4, ad 1). Lo figural era la atmosfera divina en que 
vivfan los justos de la Antigua Alianza: “Todo el estado de aquel 
pueblo era figural, segun I Cor 10,11: Todo les aconłecta en 
figura” (I-II q.l04, a.2). 

El pueblo de los judios fue elegido por Dios para que de ól 
naciera Cristo. Por eso era necesario que todo el estado de dicho 
pueblo fuese profótico y figural, como dice San Agustin en Contra 
Fausto. 

I-II q.lG4, a.2, ad 2. 

Toda la yariedad de los sacrificios figurales tonian su unidad 
y razón de lo figurado y por este son iluminados. 

Entre todos los dones que Dios dio al genero liumano caido 
por el pecado descuella el de su Hi jo. Jn 3,16: Porąuc tanio amó 
Dios al mundo, quc le dio s w unigenito Hi jo, para q\ic todo ef qitc 
crca en El no pcrezca , sino que tcnga la Vida Eierna. 

Por eso el sacrificio mas grandę es el que bizo el mismo 
Cristo, ofrecióndose a si mismo a Dios en olor de suavidad; Ef 5,2: 
Caminad cn ci amor 9 como Cristo nos amó y sc cntrcgó por noso- 
iros cn oblación y sacrificio de fragantc y suavc olor . 
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Por cuya razón todos loa sacrificios se ofrecian, en la Antigua 
Alianza, para figurar este singular y principal sacrificio, como 
1o perfecto por lo imperfeeto. Asi dice San Pablo en Hebr 10,11: 
que el sacerdote de la Ley Antigua asisfe cada dla para ejerccr 
su ministcno ij ofrcccr muchas vcccs los misino* sacrificios, que 
nunca pucdcn ąnitar los pecados; Cristo , habicndo ofrccido un 
sacrificio por los pccados , para sicmpre sc scntó a la diestra de 
Dios . 

Y porque la razón de la figura se toma de lo figurado, por 
eso las razonea de los aaerificios figurales de la Ley Antigua hay 
que tomarloa del Yerdadero Sacrificio de Criato. 

I-II q.!02, a.3. 


2. CRISTO Y EL SACRIFICIO PERPETUO 

iPor que Juan Bautista, dando testimonio de Cristo, lo llanió 
espeeialmente "cordero”? 

Conforme se diee en Num 28,3: He aąu\ cl sacrificio dc com- 
bustión i quc ofreccreis al Scnor . Cada dia des cordcros primałcs , 
sm dcfccto f como holocausto perpetuo . Ofrcccrds unos dc los cor¬ 
dcros por la tuańana u otro por la tarde. Si bien se realizaban 
much os sacrificios en el templo y en distintos tiempos, aolamente 
uno era el cotidiano, en el que continuaniente ae ofrecia un cor¬ 
dero por la niańana y otro por la tarde... 

Por tanto, por el cordero, que era el sacrificio principal, 
estaba sipnifieado Cristo, que cs el principal sacrificio (_). 

Se ofrecia por la niańana y por la tarde. Por Cristo alcan- 
zamos la contemplación y el gozo de las realidades divinas inteli- 
giblea, lo que es propio de la contemplación niatutina. Y a la vez, 
sonios instruidos sobre el modo de usar las cosas terrenas sin 
ensuciarnos, lo que es propio de la contemplación rerpertina. 

Super loannem Cap. 1, L.14, n.257. 

La idea de Cristo-Cordero es fundaniental en el Nuevo Tes- 
tamento. Asi, en San Pedro, leenios: Habćis sido rescatados ... 
por una sangrc prcciosa, la dcl cordero sin defccto y sin tacha, 
la sangre dc Cristo (I Ped 1,16). 

Santo Tomas lee el cuarto Ewangelio eon la óptica de San 
Juan, no eon la del Bautista. Porque si bien e.s cierto que la expre- 
sión 4 'Cordero de Dios” en la mente de San Juan Bautista alude 
a los poemas de Isafas, en San Juan Evange1ista designa la tota- 
lidad de la simbologia biblica que culmina en el Apocalipsis donde 
el cordero inmolado es el equivalente de Cristo. Por eso, saltando la 
imagen del "cordero que llevan al matadero”, propia de Isaias, 
Santo Tomas ve a Cristo en el Sacrificio Perpetuo, porque lo que 
va a salvar al honibre de sus pecados sera el Sacrificio Eterno de 
Cristo. Asi como los justos del Antigno Testamento vivian en una 
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atmosfera figura!, los eristianos vivimos en un presente de 
eteru Idad. 

Por el cotidiano sacrificio del cordero se figuraba la perpe- 
tuidad de Cristo, que es el Cordero de Dios. 

I-II q.!00, a.5, ad 2. 

La idea de salvación, en la fe de Israel, estaba tan ligada 
eon este Sacrificio Perpetuo, que en el Libro de Esdras se nos dice 
que despues del cautiverio fue una de las primeras liturgias que 
se restauraron, lo mismo que en el libro de Daniel, la supreslón 
de este Sacrificio es considerada una de las mayores calamidades 
para el pueblo. 

Como vamo 3 viendo, Santo Tomas, leyó a San Juan a la luz de 
toda la tradición eclesiastica: El cordero es figura de Cristo por 
el caracter propiciatorio. 

Consiguientemente (el Bautista) da su testimonio al decir: He 
aąui cl Cordero dc Dios , que no es solamente demostrativo, sino 
admirativo de su yirtud; Is 9,6: Y se llamard Admirafcte. 

Y es verdaderamente admirable la yirtud de este cordero que 
muerto, venció al león, es decir a aquel león rugiente del que se 
dice (I Ped 5,8): Yucsfro adrercario cl diablo, como león rugiente, 
anda rondando tj busca a ąuicn dciwar. Por eso este cordero me- 
reció ser llamado león yictorioso y glorioso; Ap 5,5: No llores, 
mira ąue Jta vcncido cl león dc la tribu dc Juda. Breyemente da 
testimonio diciendo: Hc aąui el Cordero dc Dios , sea porque los 
discipulos, a los que se les daba este testimonio, ya babian sido 
instruidos suficientemente por el sobre Cristo, sea tambien para 
que por eso se entendiera bien toda la intención del Bautista, que 
era sólo conducirlos a Cristo. 

No les di jo: id a El. Para que no les pareciera que le iban 
a hacer un favor a Cristo si lo seguian, sino que recomienda la 
gracia de Cristo de modo que juzguen un beneficio para ellos si 
siguen a Cristo. Por eso dice: lic aąui cl Cordero de Dios, o sea, 
he aąui aquel en ąuien estń la gracia y la yirtud para limpiar los 
pecados. Hay que tener en cuenta, segun se dijo, que el cordero 
se ofrecia para remisión de los pecados. 

Super Ioancm t Cap. I, L.15, n. 283. 

Destaquemos el ultimo parrafo del texto. La razón del apela- 
tivo de cordero que se le da a Cristo, se refiere sobre todo a su 
función sacerdotal. 


3. CRISTO, NUESTRA PASCUA 

El Misterio de Cristo es el que gula el dinamismo de la fe. 
Mas el Misterio de Cristo es inabarcable por ser Misterio de Dios. 
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Los aspectos de dicho Misterio que, eon la gula del Magisterio, el 
teólogo puede deseubrir en realidad son pocog. Y no hay que 
perder de vista que son aspectos respecto de nosotros, insepara- 
t)les del todo del Misterio de Dios; por eso tambien ellog son 
inefables. Uno de dichos aspectos es la Pasión y su representación 
en la Eucaristia, figurado en el culto levitico por la Fasę y gu 
representación en el cordero. Pues bien* siendo la Pasión deł 
Sefior el centro de todo el Misterio de Cristo, y la Eucaristia, 
que lo representa, el centro del culto del Nuevo Testamento, se 
colige de ahf la Importancia de la pascua judia segun que era 
figural de estas. Por eso dice Santo Tomas: 

Se eelebraba la Pascua (Fasę) por la futura Pasión de Cristo, 
que paso temporalmente p llevandonos al descanao del sńbado es- 
piritual. 

I-II q.l00 f a.5, ad 2. 

El cordero pascual principalmente fue figura de la Euca¬ 
ristia eon relación a la Pagión de Cristo p que esta representada 
por este sacramento. 

III q.80, a.10, ad 2. 

Cf. III q.73, a.G. 

Y aclara 

Lo que es propiamente figura de la Pasión es la Fasę o Pas¬ 
cua, en sus dos aspectos: preparación para la salvación y salva- 
ción en sf. El sentido figural del cordero pascual esta propiamente 
en la Eucaristia. El cordero pascual era representativo de la sal- 
vación hebrea (salvación de Dios) y a la vez figural de la Euca¬ 
ristia, la Salvación por medio de Cristo. 

Aquel cordero fue figura de Cristo inocente; Jn 1.2: He aqui 
el Cnnfcro dc Dina. Asi, pues. como ese cordero figural era inmo- 
lado por los hijos de Israel para que el nueblo de Dios se librara 
del angel exterminador t y para que atravegaran el Mar Kojo, 
liberados de la esclavitud de los egipcios; de la misma manera. 
Cristo, fue muerto nor los łiijos de Igrael, nor cuya sangre el 
pueblo de Dios es liberado del dominio del diablo y de la escla- 
vitud del pecado, por el bautismo como por el Mar Rojo. 

Aquel cordero figural se llamaba la pascua de log judios 
porque se inmolaba en signo del trangito; por eso Mat 2G.17: 
iDónde ąuierea que prcparcmoa para comer la pascua? o sea, el 
cordero pascual. 

/ Ad Corinfhios L.II, n.24G. 

La Pascua o Fasę, luego, es figura de Cristo, segun que 
preanunciaba todo el Sacrificio de Cristo en cuanto que fue un 
transito, y los meritos de El derivados, que son nuestro transito. 
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El sentido del transito lo explica el Santo Doctor comentando 
Hebreos 11,28: Por la fe celcbró la Pascua. Este transito tuvo dos 
partes: primero, la preparación, y segundo, el transito mismo: 

En cuanto a lo primero, pone la narración de Exodo 12, donde 
el Seilor les mandó, antes de la salida de los hijos de Israe], esa 
noche, inmolar un cordero y eon su sangre untar los postes, comer 
sus carnes asadas eon panes azimos y lechugas silvestres, etc., 
segun se lee alii. 

Y esto se llamaba paseua, o sea, el comer el cordero y la 
efusión de la sangre. Ambas coaas concurrian para aąuel transito 
que habrian de realizar próximamente 

Entonces, en esa paseua hubo un dobie transito. Uno, del 
Seiior, matando a los egipcios; el otro, el del pueblo. Asi, luego, 
eon la sangre de Cristo, que es el Cordero Inmaeulado, los fieles 
deben untar sus postes: el entendimiento y los afectos. 

Diee, pues, por la fc celebro la paseua, comida del cordero, y 
la aspersión de la sangre, para untar los dinteles de las casas. 

Ad Hcbraeos L.YI, n.G2l. 

Cuando diee: por la fe atravesaron cl Mar Rojo como por 
tierra scca, trata del transito en si mismo. Primero mue3tra 
el hecho y luego que pertenece a la fe. 

Diee, entonces, por la fe ... etc. Dos cosas se hicieron alli 
por la fe. Una r la que hizo el hombre; se reunieron para pasar, 
lo que no sucedió sin fe. La otrą, de parte de Dios, el que las aguas 
se dividieran quedando dos muros. Esto tambien fue por la fe, 
porque la obra de los milagros es atribuida a la fe; Mt 17,2: 
Si tuvierais fe como iui grano de mostaza , dir/ais a este monte: 
vete de aqni kacia alld, y se irla. 

Ib. n.G23. 

Cristo, como el perfecto hi jo de Abraham^ es el que hace 
plena la fe en el Dios Fiel. Por eso, su muerte, aunque para los 
fariseos era el cumplimiento de una condena, para su conciencia 
era un verdadero sacrificio de culto. 

Sabćis ąue dentro de dos dias es ?a Pasata (Mt 26,2). 

En esta preanunciación no preanuncia tan solo, sino que diee: 
dentro de dos dias es la Paseua . Y esto es para sehalar que la 
pasićn de Cristo no es cualquier pasión, sino que esta signada 
por el sacrificio pascual. 

Super Mathaemn C.2C, n.2110. 

Los fariseos pensaban de una manera, pero otro era el pen- 
samiento de Cristo. Ellos pensaban en dos cosas: en su muerte 
y en que no fuera crucifieado en la fiesta, lo que significaba que 
esta inmolación sueedia a la inmolación del cordero pascual. 

Super Mathaeum C.26, n.2126. 
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Para Santo Tomas, entonces, la Pascua o Fasę designa un 
hecho multiple que recibe su coherencia en la fe. Preparado en la 
manducación del cordero, junto eon la aspersión de la sangre del 
rnismo, y realizado en la liberación de la esclavitud por el paso 
del Mar Rojo. De la misma manera, el Sacrificio de Cristo es un 
hecho multiple. La humanidad llega a la sah-ación en el cum- 
plimiento de la Promesa. En Cristo, la Promesa, se realiza el 
ret orno a Dios del hombre, va sea de El mismo que vuelve al 
Padre, ya sea de todos nosotros que nos unimos a Jesus porque 
El es el de retorno al Padre. Aqui esta el nucleo del 

Sacrificio de Cristo. Pero 110 hay que olvidar que este Sacrificio 
no es un hecho aislado, sino toda la vida de Cristo: El se ofrece 
en obediencia y amor a la yoluntad de su Padre en todos los 
actos de su vida, cuya coronación esta en el monte Calvario. 

Por la inmolación del cordero pascual se significaba la inmo- 
lación de Cristo segdn I Cor 5,7: Cristo, nuestra pascua, ha sido 
inmolado . 

La sangre del cordero, que liberaba del angel exterminador, 
eon la que untaban los postes de las puertas, significaba la fe en 
la Pasión de Cristo en el corazón y en la boca de los fieles, por la 
qne somos liberados del pecado y de la muerte, I Ped 1,18: Consi- 
derad quc habćis sido rcscatados ... por la sangre de Cristo. 

Comian sus carnes para significar la comida del Cnerpo de 
Cristo en el Sacramento. 

Eran asadas al fuego para significar la pasión o la caridad 
de Cristo. Lo comian eon panes azimos, para significar el trato 
puro de los fieles que comen el Cnerpo de Cristo, I Cor 5,8: 
festejemos (nuestra Pascua) eon los azimos de la pur€ 2 a y la 
verdad. 

Se anadian las lechugas siłvestres en signo de la penitencia 
por los pecados, que es necesaria para los que comen el Cuerpo 
de Cristo. 

Los rińones hay qne cefiirlos eon el cingulo de la castidad. 

Los calzados en los pies son los ejemplos de los Padres de 
anta no ya fallecidos. 

El baculo en las manos significa el cuidado pastorał. 

Manda que se lo coma en la casa de familia, es decir, en la 
Iglesia Católica, no en reuniones eon los herejes. 

I-II q.l02 / a.5, ad 2. 

Sea lo que fuere de las explicaciones que se dan sobre el paso 
del Mar Rojo, no hay lugar a duda que fue algo maravilloso, 
una extraordinaria interyención de Dios. De otrą manera seria una 
ridiculez el hecho de la constante referencja que hace la liturgia 
leyitica acerca de esa gęsta. Y digo que seria una ridiculez porque 
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basta que nos detengamos un poco en las paginas de los Libros 
Santos para darnos cuenta de que esa interveneión de Dios fue 
para ellos lo que para nosotros e3 la Resurrección de Cristo. Todas 
las explicaciones que han tendido a disminuir lo extraordinario de 
aquella gęsta no han hecho otrą cosa que querer hacer vana la 
fe de Israel en el Dios Vivo. 

Cristo reafirma esa fe, que hacia constante referenda 
al paso del Mar Rojo, y da un nuevo fundamenta a su Israel, al 
Israel de Dios. Cristo acepta totalmente su Pasión, eon todo su 
amor teandrico, Pasión cuya “hora" bien conocia. 

Congruente fue su pasión en cuanto al tiempo y conforme 
a lo que dljo: Llegada su hora , es decir, el mismo dia de la pascua, 
en cuya hora paso por la cruz, Ecie 8,6: Para todas fas cosas hay 
tiempo y oportumdad . Esta es la hora de la que habia hablado 
antes, 2,4: iVo es awn llegada mi hora . No hay que entender esta 
hora como fatal, sujeta al curao y disposición de las estrellas. 
sino determinada por disposición y providencia divinas. 

Por eso dije, determinada en la pascua de los judios, porąue 
era congruente eon la solemnidad judia, segun que la verdad sigue 
a la figura. Es decir, para que en el tiempo del cordero, que 
figuraba a Cristo, fuera inmolado Cristo, que es el yerdadero 
Cordero de Dios; I Fed 1,18: Considerando que habeis sido res - 
catados dc vnestro vano ririr segiui la tradición de p uestros pa- 
dres , no eon piata \t oro corruptibles , sino eon la sangrc preciosa 
de Cristo , como cordero sin dcfccto ni nuincfri. 

Super loannem , Cap. 13, L.l, n.1733. 

P. IvAn It. LUNA 
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EXAMEN CRITICO DEL LIBERALISMO 
COMO CONCEPCION DEL MUNDO * 


INTRODUCCION 


El solo termino “liberalisnio" arrastra consigo una equivo- 
cidad y una confusión seniantiea cada vez mayor, auncjue Ć3ta 
no haya logrado borrar del todo un sentido unico, mas o menos 
oculto, que e3 el comun denominador de todos los liberalismos. 
Por otro lado, me pareee percibir que, ademas, de I 03 sentidos 
(teológico, filosófieo, politico-social y económico) que implica el 
termino “liberalismo”, existe tambien una “mentalidad" liberał, 
una suerte de talante que ha crecido sobre una implicita doctrina 
y que es, frecuentemente, mas poderosa que las claras conviccio- 
nes raeionales. Por eso, quiza sea menester un primer examen 
del termino que nos permitira eliminar los sentidos no adecua- 
dos por un lado y, por otrą, acercarnos a aus significaciones mas 
propias; pero no expresara tampoco su sentido total porque este 
ha de surgir a lo largo del desarrollo del presente estudio y sera 
pueato de manifiesto en la eonclusión. 

Por lo pronto, para comenzar por lo mas obvio, debe excluirse 
de la actual signifieación de “liberalismo", la del termino “libe¬ 
rał” en au acepción cla3ica segiin la cual M se denomina liberał 
al que regala liberalmente’ y sin murmurar" como dice San Isi- 
doro 1 ; este sentido, aun hoy en vigencia en ciertas expreaiones 
del mundo eultural hispanico, viene a identificarse eon la virtud 
morał de la libcralidad, que es parte de la justieia y esta cons- 
tituida por el habito de dar, de usar eon desprendimiento del 
dinero (bien util) en bien del prójimo 2 ; de ahi se siguen ciertas 

* Mi esturlto sobre el liberalismo se divide en dos partes, la segunda 
de las cualc-s, deriteada al anńlisis del llanindo “liberalismo católico”, apa- 
rccera en el prósimo nuniero de esta revista. 

1 Et\jmr>loginYUin t X, 156. 

2 Santa Tomas, 5. Th., II-II, 117, 4. 
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expre3iones referidas a] "liberał" como el hombre generoso en 
el dar sin esperar recompensa. No es necesario referirnos a los 
derivados de las clńsicas “disciplinas liberales” y a la3 profesio- 
nes libres o "liberales” ya que esto3 terniinos, conio los indicados 
en primer lugar, no conllevan el significado de una concepción 
generał del niundo o de un deterniinado sistema socio-politico. 
El terniino “liberałismo” supone un deterniinado contexto histó- 
rico doctrinal del que no puede ni debe ser aislado sin ensanchar 
cada vez mas la cquivocidad que suele acompanarlo; en esa pers- 
pectiya, sea (como se dice) que el terniino “liberał” provenga de 
las jornadas del 18-19 Brumario cuando Napoleon disolvió la 
Asamblea de los Quinientos poniendo las bases del Consulado 
(1799), sea que su verdadero origen haya que buscarlo en el 
cmpirismo contractualista ingles, lo cicrto es que su significado 
moderno expresa mucho mas que un regimen politico. Expresa 
una verdadera concepción generał del niundo. En tal caso, es 
posible hablar de un liberalismo teológico, de un liberalisnio filo- 
sófico, politico y econóniico y aunque se encontraran diferencias 
internas muy evidentes, sienipre sera sencillo mostrar el comun 
denominador esencial que a todos los une; en consecuencia, el ter¬ 
niino "liberalisnio” designara un orden de ideas, una visión de 
la realidad humana y social. De donde se siguen dos consecuen- 
cias inmediatas: Antę todo, el intento actual de designar eon el 
terniino "liberalismo” una realidad distinta a la que el ter¬ 
niino expresa en su contexto histórico-doctrinal, aumentara la 
confusión; en segundo lugar, se comprende que no deben iden- 
tificarse los terniinos “liberalisnio" y “democracia". Del hecho 
de que el liberalisnio, en la actualidad, propugne una “democra¬ 
cia liberał” como expresión politica genuina de su visión del 
niundo, no se sigue que el regimen deniocratico se identifique 
eon la democracia liberał. Por el contrario, en este estudio nie 
atrevere a sostener que la verdadera democracia es antiliberal y 
organie.*!, y que el regimen liberał es antidemocratico. 


I 

ORIGEN Y NATURALEZA DEL LIBERALISMO 

a) Los antecedentes próximos y remolos 

Para comprender lo que es el liberalismo no basta decir que 
es la “doctrina o practica de la libertad” porque semejante afir- 
mación no dice nada. Antę todo porque "doctińna” significa ense- 
ńanza de lo contemplado (“donación de la ciencia iluniinada por 
la sabidurla”), lo cual es radicalmente diverso al significado de 
“practica" (que designa ya el conocimiento ordenado a la acción 
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misma o la acción misma); luego, la "o” introduce el equivoco por- 
que la doctrina no es la practica. Pero lo mas grave es que, siendo 
la libertad propiedad metafisica de la yoluntad, no se ve bien que 
significa doctrina o practica de la libertad. Es, pues, necesario 
hacer caso omiso de la tonteria de Alberdi cuando dijo que "la 
unica generación espontanea que Dios ha permitido es !a libertad”, 
no solo porque carece por completo de “densidad” y de “signo 
cristiano”, sino porque carece de significación en el piano metafi- 
sico. Sera entonces necesario dirigir la atención a la genesis hl3- 
tórica del problema para esclarecer su esencia y solo entonces \ 
podremos pronunciarnos acerca de la legitimidad de los diversos 
uso3 del termino "liberalismo” en la actualidad. 

Por lo generał se acepta que “liberalismo” designa cierta 
autosuficiencia del hombre y de su niundo o, lo que es lo mismo, 
cierta in-dependencia de la razón individual respecto de la Re- 
yelación, y que en el orden politico-social se nianifiesta en el 
goce de las “libertades” individuales garantizadas en el “Estado 
de derecho”, el tambien autosuficiente en su orden. Aunque, por 
mi parte, este sentido generał es proyisorio y esta sujeto a revi- 
sión y corrección, puede ser suficiente como punto de partida, ya 
que, considerado históricaniente, se diferencia fuertemente de un 
niundo como el de la Edad Media que era un mundo completa- 
inente sacro. Todo lo real, para el hombre cristiano, esta embe- 
bido, asumido, transfigurado por el Verbo pues “todas las cosas” 
han sido hechas por El (Jn. 1,3) y, por eso, ningun orden de 
la realidad es autosuficiente sino que manifiesta esta radical de- 
pendencia; el orden natura], diverso del orden sobrenatural, esta 
unido a el en cuanto sanado y elevado por la Gracia; de ahi 
que, para el cristiano medieval, antes de la Redención, el "hombre 
viejo” era el hombre esclavo del pecado y "librę” respecto de la 
justicia (Rom. G,20); despues de la Redención es librę del pecado 
(y de la muerte) y siervo de la justicia (Rom. G,22). Por donde 
se ve que la libertad, a sus sentidos psicológico-metafisico y 
morał agrega un sentido sobrenatural y teológico que ayuda a 
comprender que el pecado (y el poder pecar) es el defecto de 
nuestra libertad. Por todo e3to, porque todo ha sido creado por 
y para el Verbo y el hombre ha sido liberado por El, ningun 
orden de la realidad puede considerarse autosuficiente. Esto vale, 
naturalmente, para el orden temporal y, por eso, una separación 
entre el orden politico-temporal (el Estado) y el orden sobre¬ 
natural era inconcebible para el hombre cristiano-medieval. La 
separación del Estado de la Iglesia, equivalente a la autosuficien¬ 
cia del orden temporal respecto del orden sobrenatural, era 
impensable en la medida en la cual su mundo conservase su 
sacralidad esencial. De ahi que la libertad se presente en cuatro 
planos: psicológico, metafisico, nioral-politico y sobrenatural; 
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si dejo tle lado los cios primeros (supuestos esenciales), en el 
orden morał y politico la libertad no era jamas meramente indi- 
vidual sino social, comunitaria, en cuanto aetuada en la familia 
y en las sociedades intermedias (comuna, region, provincia; gre- 
mio, eorporación, etc.); en el orden sobrenatural era aetuada en 
el seno de la comunidad sobrenatural que es el Cuerpo Mistico. 
Ciudadano de dos comunidades (natural una y sobrenatural la 
otrą), ambas unidas, no confundidas, expresaban la totalidad 
sacra de la vida del hombre y de su mundo* 

Sin entrar a considerar circunstancias y hechos históricos 
concomitantes (para lo cual recomiendo la obra del P. Lagarde 
sobre el nacimiento del espiritu laico) la priniera ruptura entre 
el orden temporal y el orden sobrenatural es el resultado del 
nominalismo voluntarista cuyo representante maximo es Gui- 
Ilermo de Occam (1300-1350) y su eseuela. En efecto, en el 
piano espeeulativo, la categoria de re!ación es vaciada de con- 
tenido (no hay mas rclatio rcałis) y, por eso, tampoco la hay 
entre razón y fe; en el orden practico cl esap arece la posibilidad 
de establecer una relación de subordinación del Estado a la Igle- 
sia y, como lo proclama en el Dialogus contra cl papa Juan XXII. 
la in-dependencia del Estado es plena. Aunque la ocasión sea el 
apoyo que Occam quiere brindar al Emperador Luis de Eayiera, 
que deseaba legitimar el adulterio de su hijo contra las normas 
de la Iglesia, lo que realmente importa es la secularización del 
poder civil. Naturalmente esta ruptura se funda en un concepto 
de la libertad como identificada eon la espontaneidad empirica- 
mente mostrada desde que carecen de validez los argumentos me- 
tafisicos; de ahi tambien que la voluntad sca independiente de 
la presentación intelectual del bien (voluntarismo radical). Y 
asi, de la sintesis de la libertad-espontaneidad y el yoluntarismo 
como resultados del nominalismo de fondo, debe seguirse no solo 
la no dependencia del poder secular sino hasta la primacia del 
poder civil sobre la Iglesia. Asistimos asi, eon la primera rup¬ 
tura entre el orden temporal y el sobrenatural, a la explicita 
declaración de la antosuficicncia dcl mundo dcl hombre. El yolun¬ 
tarismo occamista lleya implicita la necesidad de sostener que 
la misma sociedad civil tiene su origen no en la naturaleza sino 
en un acto de yoluntad del hombre (soberania popular) y que el 
derecho natural o solo responde a una mera ordenación racional 
humana sin el ultimo fundamento que es Dios o, mas radical- 
mente, que debe trocarse en un normatiyismo que conclu 3 r e por 
anular el derecho natural mismo. 

La ruptura entre el orden temporal y el sobrenatural lle- 
vada a cabo por Occam conlleya la ruptura entre razón y fe, la 
ruptura entre el orden natural y el Estado que se absolutizara 
en Si niismo y, por fin, la negación misma del orden natural. 
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El primer paso e3ta claro en los averroistas cuyo representante 
mas prominente ha sido Juan de Janclun (f 1328) quien, al llevar 
a su extremo la teoria de la dobie verdad, pone de relieve la irra- 
cionalidad de las verdades de fe; en el orden practico no ąuedara 
otro camino (en su De łauiUbus Parisiits) que el rechazo de 
todo influjo sobrenatural sobie el orden teniporal. Sus protes- 
tas de cristiano ortodoxo no logran disimular su escepticismo 
real y la ruptura radical entre razón y fe. El segundo paso, como 
cs bien conocido, lo dio Marsilio de Padua (1275-1343): Dios 
se aleja del orden teniporal delegando la soberania en el pueblo 
y la ley es solo medida de los actos humanos de los ciudadanos 
ab intra del Estado; mientras la Iglesia no es una sociedad per¬ 
fecta porąue no pasa de ser una congregación inorganica de fie- 
les, para el autor del Defensor pacis solo el Estado es sociedad 
perfecta que, como el Estado liberał del siglo XVIII, debe someter 
a la Iglesia. Era, pues, lógico, que Marsilio sostuviera el conci- 
liarismo como vSa de anulación de la autoridad del Yicario de 
Cristo y, al mismo tiempo, al aniquilar el dereclio natural, se 
fuera perfilando la sociedad como yuxtaposición de singulare3 
(resultado del nominalismo) y la autosuficiencia del Estado se 
hiciera absoluta preanunciando, eon esta autonomia plena del 
poder secular, el Estado totalitario. Como ha dicho Galvao de 
Sousa, Marsilio "fue ąuien, por primera vez, ensenó la plenitud 
absoluta del poder, sin la cual no existiria el totalitarismo (.. .) 
Finalmente, por su manera de entender la legalidad eon base en 
el monismo juridico, y por el fondo inmanentista de su pensa- 
miento, dejó delineada una teoria del Estado totalitario...' 13 . 
Solo faltaba aniąuilar el orden natural mismo y, eon el, el orden 
metafisico, tarea que llera a sus extremos Nicolas de Autrecourt 
(1300-1350) refugiado —como Occam, Juan de Jandum y Mar¬ 
silio— en la corte de Luis de Bariera: Si el criterio de yerdad 
debiera ser el principio de contradicción, tambien debiera ser po- 
sible la identificación de sujeto y predicado en la proposición; 
pero esto no es posible porąue el espiritu no puede pasar del 
conocimiento de una cosa al de otrą pues "si es otrą no es sus- 
ceptible de identificarse eon la primera" 4 ; en consecuencia, ca- 
rece de validez el principio de contradicción, es indemostrable 
la existencia del mundo exterior y, sobre todo, se ha de afirmar 
como unico dato inmediato la apariencia (fenómeno) de las 
cosas. Este fenomenismo ignora, por un lado, al orden metafi¬ 
sico y, por otro, declara totalmente autosuficiente al mundo del 
hombre y de la vida social. Y asi, ruptura entre orden teniporal 


4 O totaUlarisłfio nas origcr.s da modcr7ia teoria do Estado, S;io Paulo, 
1972, p. 212-213. 

4 Mnurice de Willi*, Historia de ta filosojia incd\eval, trąd. de J. Torral 
Moreno, Móxico, Ed. Jus, 1949, vol. III, p. 131-132. 
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y sobrenatural, escepticismo respeeto de los contenidos de la fe, 
autosuficiencia del Estado y soberania popular hasta el rechazo 
del orden natural mismo, configuran el preludio de una próxinia 
concepción generał del mundo que tendra como signo distintivo 
!a autosuficiencia dcl orden łemporal Aunque no se emplee to- 
davia el termino “liberalismo”, es evidente que se preludian las 
afirmaciones fundamentales a el atribuidas, sobre todo despues 
del lluminismo. Una profunda griela se ha abierto ya en la 
Cristiandad y comienza un largo y penoso proceso de apostasia. 

Por eierło, desde Pentecostes, este peligro ha acompafiado 
sienipre a la Iglesia y asi sera hasta el fin de los tiempos. Por 
eso, es posible encontrar antecedentes reniotos del “liberalismo” 
sin que necesariamente tengan conexión directa eon el pensa- 
miento moderno: Sin detenernos* por ahora, en el significativo 
regreso de Juan de Jandum y Nicolas de Autrecourt a los mitos 
prerracionales de la eternidad del mundo y la negatividad de 
la materia, resulta casi imposible no recordar al pelagianismo 
de los siglos IV y V cuya tesis fundamental (arduamente com- 
batida por San Agustin) no es otrą que la auto 3 uficiencia de 
la libertad del honibre para la salvación sin el auxilio de la gra- 
cia, afirmación que supone la negación del peeado original o, al 
raenos, la transmisión del mismo a la descendencia de Adan c . 
Es sumamente significativo que el fnitwm {idei sea un acto pri- 
mero de Yoluntad; es decir, de la libertad del hombre sin inter- 
vención de la gracia, insinuandose un voluntarismo previo que 
funda un mundo de autosuficiencia humana. Extremando algo 
los terminos, podda hablarse aqui de una suerte de “liberalismo 
teológico'\ 

La grieta abierta en la Cristiandad se convierte en ruptura 
eon el Protestantismo. Solo un voluntarismo nominalista —por 
un lado el impulso primero y ciego del apetito y por otro la ine- 
xistencia de relaciones reales— permite afirmar en teologia que 
el librę albedrio (potencia de obrar o no obrar o de obrar de 


' Cf. G. do Lagarde, Lu naisiance de 1'esprit latąue, Louvain-Paris. 
1962, vol. IV; L. Bnudry, Gttilfaunif d'0ccam. Sa vie, ses ocitvres , ses 
idćes sociafta cf politiąucs, Paris, 1050, voL I; P. Doncoeur, “Le nominalis- 
me de Guillaume d ? Occam M , /Feritc ifeoscołasiiaite dc Ph. r Louvain, 1921, 
t. XXIII, p. 1-25; Carlo Giacon, GugUcImo di Occam , Milano, 1941, 2 vols-; 
Sergio Rabnde Romeo, Gnillcrmo de Ockham tj la filozofia dcl siglo XIV, 
C.S.I.C., Inst. 'Luis Vives p de Filozofia, Madrid, 1965 (esp. cap. XIV). 
Ademas, puede considerarse, Jean Riviere, “Jean de Jandum”, Diet. dc 
Thćol. Cath ., t. VIII, col. 764-5, 1924; Paul Vignaux, “Nicolas d’Autre- 
court”, Diet. de Thćol. Cath., t. XI, col. 561-587; nu XIV' 

sićcle, Montreal-Paris, 1948. 

Se estudiaran eon mucho fruto, las siguientes obras de San Agustin: 
Dc gratia ct libera arbitrio (426) ; De natura ct gratia (415) ; Confra duas 
Epistolas pclagiatiorum (420); De geslis Pelagii (417}. 
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esta o esta otrą manera) solo es librę para el mai; siendo el mai 
solo defecto (ausencia de bien y fatal no orientación de la vo- 
luntad al bien) es contradictorio sostener en filosofia que solo 
hay librę albedrio para el maL Sea esto lo que fuere, la afirma- 
cion fundamental de Lutero de que, despues del pecado, "el librę 
idbedrio esta cautivo y reducido a servidunibre p, p implica que 
"no es librę salvo para el mar* L De hecho, entonces, el hombre 
no es librę pues su librę albedrio "esta muerto", Por eso las 
obras "nada aportan... para la jusłificación" 3 y la naturaleza 
huniana como naturaleza esta aniquilada. No en vano Lutero ha¬ 
lna recibido una formación occamista en la Universidad de Erfurt 
y mas tarde, en sus estudios teológicos, bajo el influjo del ma- 
yor nominalista del siglo XV, Gabriel Biel, sin olvidar al propio 
Occam y a Gregorio de Rimini. Las consecuencias inmediatas se 
siguen rigurosamente pues la sacralidad del mundo deja de tener 
sentido; el mundo, si se me permite la expresión, se "mundaniza" 
del todo y la religión se enclaustra en la subjetividad de la con- 
ciencia. Magnificamente expresa sus consecuencias politico-socia- 
les Federico Wilhelmsen: "El equilibrio entre las obras y la 
fe, predicado por la Iglesia, se rompió, y eon ello se rompieron 
todos los enlaces que hacian posible una vida social y politica eon 
justicia y dignidad"; mas aun: "si la naturaleza humana no vale 
nada, tampoco yale la razón, puesto que la razón pertenece al 
hombre. Si la razón no vale nada, el hombre no puede deseubrir 
!as leyes de la politica y de la vida etica, Por lo tanto, la justicia, 
salvo !a justicia puramente diyina, se reduce a un mito" 9 . 

Pero, si como quiere Calvino, se subraya nuestra nadidad 
e impotencja para cumplir la ley y, desde esta nadidad solo nos 
justifica la elección de Cristo (hecha patente en el exito terreno), 
la Iglesia pasa a ser "el numero de los elegidos" Por un lado 
este abismo interior del hombre y, por el otro, la trascendencia 
absoluta de Dios; en el medio, las obras que no siryen para al- 
canzar la salyación sino como signos de la elección; de donde se 
sigue, como lo ha puesto de relieye Max Weber, que "el calyinista 
crea por si mismo su propia salyación” 11 y transforma el asce- 
tismo sobrenatural católico "en una ascesis puramente 'profana 1 , 
terrenal", Esto fayorece la acumulación de riquezas (capitalismo) 


7 Controrcrsia dc Heidelberg, n? 13, en Okras, ed. de Teófanes Egido, 
Salamanca, Ed. Siguenie, 1977, vo1. I, p. 80. 

8 Op. cif., n? 25, vol. I, p. 84; cf. tambien La caufiutfati babilónica de 
la Iglesia, l t p. 101; La liberted dcl cristiano, I, p. ICO. 

9 El problcma dc Occidente y los crislianos, Sevilla, 1064, p. 41. 

10 Christianae religionis institutio, cap. II; manejo la ed. castellana 
de J. Teran, Bs. As., La Aurora, 1948, 2 yoIs. 

11 Max Weber, La etica protestante y cl espiritu dcl capitalismo, trąd, 
de L. Legaz y Lacambra, Madrid, Ediciones Pemnsula, 1973-, p. 145, 
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y facilita el nacimiento del “hombre económico" del liberalismo 
capitalista y pone el fundamento del sclf madę man. El trabajo 
(transformación del mundo) supone, al mismo tiempoąue la nega- 
ción de la ley natural, la autonomia del mundo de las obras; es 
decir, del mundo del hombre. La sociedad, constituida de soleda- 
des juntas, abismos frente a Dios, es suma de soledades y la 
comunidad politica pierde su caracter organico. Nuevamente dejo 
la palabra a Wilhelmsen: “Con la repulsa del valor sacramental 
de la realidad vino la negación de la bondad de la materia, y, de 
esto, la negación de Maria, principio de la mediación. El universo 
llegó a ser nada mas que la materia prima del manchesteria- 
nismo, un universo bueno solamente para explotar y martillear, 
a fin de lograr lo severamente util, y nada mas. El hombre se 
abandonó a la busąueda de los bienes de esta vida. Un materia- 
lismo se apoderó del espiritu europeo”. Por eso, “el liberalismo 
es el hijo del calvinismo y ambos son los enemigos perpetuos de 
la ciudad católica" Jamas anteriormente —salvo en el pela- 
gianismo pero en un contexto muy diverso— se habia abierto, 
desde dentro del Cristianismo, tan ancho margen a la autosufi- 
ciencia del hombre y de su mundo en el cual la sociedad comienza 
a aparecer como una yuxtaposición de singulares. Esto era impo- 
sible de evitar si se afirmaba, al mismo tiempo, la primacia de la 
voluntad y el nominalismo radical. En el piano teológico, Lutero, 
Calvino y los protestantes fueron consecuentes, aunąue parezca 
paradójico (y asi es de hecho), porąue esta inicial afirmación 
de la enfermedad constitutiva de la libertad, hizo a esta misma 
libertad completamente autónoma en su mundo propio en el cual 
el poder temporal alcanza su total autosuficiencia. De ahi que la 
primera indicación acerca del viejo sentido del “liberalismo” 
como la concepción del mundo que sostiene la autosuficiencia del 
hombre y de su mundo y, por tanto, la separación de la razón 
individual del orden revelado, parece confirmarse. 

b) El liberalismo como concepción del mundo 

Se ha visto en el analisis anterior que la autosuficiencia del 
orden temporal es el caracter comun de los antecesores del libe¬ 
ralismo moderno. Mas adelante se veran las diferencias —a veces 
muy pronunciadas— y los matices entre los “liberalismos”; por 
ahora es importante retener que el significado del termino que 
designa esta realidad no debe ser separado de su savia histórico- 
doctrinal pues lejos de aclarar las cosas introduciria mas confu- 
sión. Pero al menos ya sabemos algo: Que el liberalismo no es un 
regimen politico ni una economia —que son sus efectos lógicos— 
sino una visión del mundo; quiero decir, una visión de la tota- 

12 Op. cif., p. GO. 
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I idad de la realidad. Por eso, a traves de la intrincada marana 
de los “liberalismos” es perfectamente posible indicar las Hneas 
esenciales de una doctrina generał acerca de la realidad como tal, 
del hombre, de Dios, de la historia y de la vida social. 

El nominalismo de origen y la consiguiente negación de toda 
relalio realis, permite eoncebir el pensamiento lógico como mero 
calculo matematico (Hobbes) y, por otro lado, negada de hecho 
la metafisica, el mundo fisico solo puede ser concebido al modo 
mecanicista. Las diferencias que separan a Hobbes de Locke no 
suprimen los acuerdos profundos puesto que el conocimiento debe 
clausurarse en los limites del analisis psicológico y no debe tras- 
cender la experiencia sensible. De ahi que no exista ninguna 
razón, por un lado, para justificar la presencia de Dios como 
causa eficiente del mundo y, por otro, para justificar la socia- 
bilidad del hombre. Respecto de lo primero, Dios ”se aleja” del 
mundo y el Cristianismo debe ser "explicado” en los limites de 
la razón (deismo). Con lo cual se prepara el "cristianismo sm 
misterios” de Toland; respecto de lo segundo, sera menester 
(puesto que no queda otro camino) explicar la sociabilidad del 
hombre a partir de una mera hipótesis, una ficción, como es el 
“estado de naturaleza” pre-social (Locke), raiz del librę contrato 
que, a la vez que atomiza la sociedad, es el origen del Estado. Pero 
lo que aqui me interesa primeramente, es el "alejamiento” de Dios 
y el ensanchamiento casi absoluto de la autosuficiencia del mundo 
del hombre. 

Dios pierde su caracter cristiano sin ser explicitamente ne- 
gado como impersonal Causa suprema dentro de los limites de la 
razón natural; de este modo, la patria del hombre es este mundo 
temporal del que Dios discretamente se ha alejado. Algunos, como 
Toland, o como Voltaire, negaran la misma existencia del orden 
sobrenatural; otros, en cambio, sin negarlo, sostendran la auto¬ 
suficiencia del mundo temporal respecto de un Dios que deja que 
el hombre haga su propio destino. De todos modos, la relación 
del hombre con Dios, como ya se vio al considerar la Reforma 
protestante, se recluye en la conciencia subjetiva y abre el ca¬ 
mino 3*a al racionalismo sin misterios, ya al irracionalismo volun- 
tarista que reaparecera fuertemente en el siglo XIX. Por ahora, el 
todo se "explica" en los limites de la razón cuyas “luces” 
(Auf klar mig) se oponen a las "tinieblas” de una inteligencia que 
asiente a la Fe como en la Edad Media (la "edad oscura”). Res¬ 
pecto de Dios se siguen tres actitudes: O simplemente no existe 
(Helvetius, Holbach, La Mettrie) y el mundo del hombre 110 esta 
ligado a nada (ab-soluto) ; o se trata apenas del impersonal "Ar- 
quitecto del universo” (Voltaire, D'Alembert, Franklin) que deja 
al hombre como el demiurgo pleno de este mundo; o se trata, 
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todavia, del Dios cristiano respecto del eual se ha puesto especial 
cuidado en tenerlo "separado” de este niundo (protestantes, Kant, 
mas tarde Lamennais). Los tres grados posibles vienen a eoincidir 
en el autonomismo del niundo temporal. 

Es caracteristico de esta nueva actitud negar e.yplicitamente, 
o de hecho, el caracter sagrado del universo y, en sus tres gra¬ 
dos, se niega que la eristiandad medieval haya sido “humanista” 
en el sentido de haber sostenido los valores humanos en si mismos. 
El teismo niedieval es, en el fondo, negador del hombre y el 
niundo; ahora el niundo se ha in-dependizado: En el ya no nioran 
ni Dios ni el diablo y el milagro carece de sentido. Por eso, este 
hombre, aunąue siga siendo cristiano, ha abierto un ambito pro- 
pio, para si misnio, en el que su fe carece de vigencia y de “en- 
carnación"; en el mejor de los casos, su fe ya no es mas “nuestra" 
fe, sino "nii” fe, subjetiva, individualista; el Cuerpo Mistico, en 
verdad, carece de significación precisamente en cuanto "cuerpo” 
y la Iglesia aparece a sus ojos como mera "congregación” de fie- 
les, yuxtapo 3 ición o adición de singulares. Como agudamente ob- 
serva Groethuysen: "la fe (al hombre burgues) le parece peligrosa 
cuando no se mantiene dentro de cierto 3 limites, y en el fondo le 
es ingrato que le pongan demasiado delante de I03 ojos lo que 
no puede negar en tanto sigue considerandose como católico. Por 
eso precisamente parece tambien necesario que no se exponga 
la capacidad de resistencia de su fe a una prueba demasiado 
dura” M . 

En estas condiciones es lógico que pasę a primer piano lo 
que el hombre "ilusłrado" denomina "naturaleza”, sobre todo 
desde el momento en que el hombre se debe a si mismo y solo se 
ordena a si mismo todo cuanto haga en este niundo. Entre el y 
Dios existe una suerte de "convenio“ por el cual Dios se ha com- 
prometido a no entrometerse eon el y el hombre eon Dios a Quien 
ha re 3 uelto dejar “tranquilo". Esto en el mejor de los casos (“se- 
paración" entre el orden natural y el orden sobrenatural) porque 
tanto en el ateismo como en el deismo el problema ha sido re- 
suelto de modo mucho mas tajante. De ahi que la "naturaleza” 
tienda a "explicarlo" todo (naturalismo) y que se afiance cierta 
absolutidad de la ciencia empirica a la que comenzara a escribir 
eon mayuscula: la Ciencia. Y e 3 to es asi porque en el mundo auto- 
suficiente, la Naturaleza devela sus enigmas solo a la Ciencia 
que viene a garantizar un Progreso sine fine. No hay que espe- 
rar al marxismo para afirmar que ya no tiene mucho sentido la 
contemplación y la pura reflexión que deben ceder el paso a la 

n La formación de la concicncia burgttesa tn Francia del siglo XVIII, 
trąd. de J. Gaos, Mexico, Fondo de Cultura Econćmica, 1943, p. 47. 
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acción pues, para el hombre, como dęcia Yoltaire, no estar "ocu- 
pado” es lo mismo de no existir. 

De esta actitud fundamental se siguen dos consecuencias in- 
mediatas: el ambito de autosuficiencia conlleva, por un lado, la 
autonomia de la conciencia morał y, por otro, la re-valoración de 
los bienes de este mundo. Mientras en el siglo V, San Agustin mi- 
raba eon desconfianza a los negociantes que traficaban y gana- 
ban sobre el trabajo de los demas, ahora el hombre liberał debe 
negar el otium en el altar del neg-otium, y como este ambito es 
autosuficiente, puesto t|ue Dios no se entromete en el, tiene sus 
propias reglas: la morał cristiana ha rjuedado recluida en la casa, 
acoąuinada en la "morał" de su mujer, cuya honestidad custodia, 
y nada tiene que ver eon el mundo autosuficiente de los negocios 
de este mundo. Por otro lado (segunda consecuencia) mientras 
los valores económicos no tras cen dian, en la cristiandad de la 
"edad oscura", del grado de los bienes utiles en orden al bien 
connin, ahora saltan al primer piano y deben ser acumulados 
en cuanto fuente de poder intramundano (capitalismo). Si es 
asi, solamente en este mundo el hombre encontrara su Felicidad 
(tambien eon mayuscula), sin negar ąuiza la futura, puesto que 
el dios del liberał "honesto" es un Negociador prudente, sobre 
todo si se tiene tiempo suficiente para "arreglar cuentas” eon El 
en el trance de la niuerte. 

La autosuficiencia conlleva, como es lógico, un nuevo con- 
ccpto de "virtud”, y un redeseubrimiento muy significativo de la 
libertad, de la “igualdad" entre los hombres y de la “fraternidad" 
humana. La morał se ha vuelto naturalista debido a la autosufi¬ 
ciencia del mundo del hombre (ya sea ateo, deista o "cristiano") 
y la norma morał se identifica ya eon la utilidad, ya eon el sen- 
timiento (Shaftesbury) de modo que la virtud apenas se presenta 
como un vago amor al orden y belleza del cosmos bajo la sombra 
del Arquitecto del Universo (el mismo Shaftesbury) ; la norma 
morał y la misma religión se reducen a un abstraeto "amor a la 
humanidad” (Montesąuieu, D'Alembert), y la misma virtud, que 
ha dejado de ser el habito operativo bueno que perfecciona a la 
persona en orden a su fin ultimo, es ahora un vago habito de las 
"buenas acciones” (Condillac) segtin la "naturaleza” que, en 
Kousseau, no pasa de ser la manifestación de la "bomlad innata” 
de la naturaleza humana. Como se ve, pese a las grandes diferen- 
cias, la autonomia de la moralidad reconoce siempre (desde el 
vago amor a la "humanidad" hasta la "emancipación” kantiana 
del hombre) la autosuficiencia del orden temporal. 

El fin de la virtud morał no es, pues, la perfección de la 
persona sino el bien-estar del individuo, y el antiguo desasi- 
miento de los bienes de este mundo es reemplazado por cierto 
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ascetismo tlel burgues “honrado", que puede acumular riquezas 
en un mumio que es definitivamente su niorada. Alli, en esta “su” 
morada, solamente hay ricos y pobres y, cuando es cristiano, ya 
no se sienie molesto por esta situación: “El burgues —sostiene 
Grosthuysen—■, no es, sin duda, un pecador; pero tampoco es un 
santo;... apenas parece sentir inclinaeión alguna a llegar a ser 
jamas un santo" 14 ; de todos modos Dios no se entromete mas 
en la vida cotidiana: le basta eon ser el creador del “mundo”. 
Entre el orden sobrenatural (“la religión de mi mujer”, diria 
nuestro Sarmiento) y Si' mundo, sobre todo el de los negocios 
y el de la politica, no existe relación alguna. 

Desde esta perspectiya, el misterio de la Encarnación careee 
de sentido (aunque el honrado burgues no piense en ello) porque 
el no cree, al menos de hecho, que la Redención alcanee a todo el 
orden temporal. El ambito de la libertad se amplia por un lado 
y se restringe y desnaturaliza por otroi o se la concibe como 
espontaneidad total y se conyierte en fin de sl misma, o se pasa 
al extremo opuesto de identificarla eon la determinación (Helve- 
tius y los mecanicistas). Habida cuenta de que la libertad.. para 
la metafisica tradicional, es a la vez facultad de la razón y reside 
en la yoluntad como en su sujeto propio, pues inteligencja y vo- 
luntad concurren al acto librę, supone, antę todo, la determina¬ 
ción del bien (objęto necesario de la yoluntad); a su vez, ya 
como poder obrar o no obrar {libertad de ejercicio), ya como 
poder hacer esto o aquello (libertad de especificación), se com- 
porta como medio en orden al bien que es fin; de ahi que poder 
pecar es defecto de la libertad y esta no consiste en una suerte 
de elección ineludible entre bien y mai. En cambio, en la autosu- 
ficiencia del orden temporal inaugurada por el Iluminismo y el 
espiritu burgues, y habida cuenta del “alejamiento” del Dios cris¬ 
tiano sustituido por el anónimo Arquitecto, la libertad o se con¬ 
yierte eon la necesidad cósmica y se niega a si misma, o se hace 
ab-soluta conyirtiendose de medio en fin. Esta libertad no “liga- 
da” a nada (absoluta) expresa la plena autosuficiencia del mundo 
en el cual el hombre se conyierte en su Demiurgo. No es necesa¬ 
rio esperar a Feuerbach (basta eon los enciclopedistas) para 
comprobar que no es ya Dios, como ultimo Bien, la regla suprema 
do la libertad, sino que es el Hombre el Dios del hombre y antę 
quien cae la autoridad en sus diversos grados. Sin embargo, para 
muchos no era menester llegar a estos extremos pues la libertad, 
sin ser absolutamente absoluta (pues este “cristiano” no ouiere 
negar a Dios), es una suerte de medio (de obrar o no obrar, de 
querer o no querer esto), pero solamente referido a la inmanen- 
eia del mundo, porque el hombre es ciudadano de cs/c mundo. 

n Op. cif., p. 300. 
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Esta libertad ya nada tiene que ver eon la libertad crlstiana ni 
eon !a libertad metaffsica, y es la libertad que proclamara la 
trilogia masónica: “libertad, igualdad, fraternidad". 

El principio de inmanencia esta en desarrollo y la libertad, 
va plenamente absoluta, ya absoluta en el orden temporal, suporte 
un cambio radical en la idea de igualdad. Mientras que para el 
pensamiento catulico los hombres son esencialniente iguales en 
cuanto son hombres, y constitutivamente desiguales (por modo 
de aceidente), inaugurando las naturales jerarquias, para el pro- 
gresismo iluminisła !a igualdad debe interpretarse como iguala- 
cion de singulares ya que el hombre es su propio demiurgo. Esta 
pscudo-igualtlad que, en el fondo, es destructiva de la verdadera 
igualdad esencial y desigualdad eonstitutiva, tiene una profumli- 
sima infiuencia en el indiyidualismo politico liberał y en la futura 
politica de “masas" y es contradictoria eon la libertad cristiana. 
Por fin, tanto la libertad corno fin cuanto la Igualación autosu- 
ficiente (o igualdad iluminista) invierten por eompleto la idea 
cristiana de ftafcniMad\ mientras la fraternidad cristiana (unica 
fraternidad que ha esistido y existe en el mundo) se funda en la 
reeonciliaeión de todos eon Dios por la mediación de Cristo (pri- 
mogśnito de una comunidad de hermanos, los hombres), la "fra¬ 
ternidad" liberał solo se dice por denominación extrinseca y como 
supresión de las diferencias, y por relaeión a una “humanidad" 
abstracta que, como universal lógieo, es inexistente en concreto. 
En el fondo, la “fraternidad" asi concebida es la misma negación 
eon c ret a del prójimo al cual se ha sustituido por un “otro“ lejano 
eon el cual, cuanto mas, llegare a tener una suerte de contigiiidad 
mas o menos hostii. Mientras la fraternidad cristiana implica el 
amor como don a cada hombre concreto, desde los mas próximos 
a los mas lejanos (todos hermanos), en el secularismo iluminis¬ 
ta la “fraternidad" en lo abstracto implica la progresiva nadifi- 
cac-ión de la familia (la primera comunidad de amor), y la eli- 
minación de la patria como el todo virtual de todos los bienes de 
esta comunidad concreta. No me interosa que, mas tarde, algunos 
catćlicos hayan querido ver en esta “fraternidad" la fraternidad 
cristiana. Su error no puede ser mas profundo y mas contradic- 
torio. Aunque se haya dicho, eon verdad, que el lenia “libertad- 
itrualdad-fraternidad" ha sido robado al Cristianismo y vaciado 
de contenido, es mas verdadero todavia afirmar que el conte- 
nido de este trigrama es contrario al orden natural (en el piano 
metaffsico) y esencialniente anticristiano (en el piano sobre- 
natural). 

Es lógieo que esta concepción de! hombre —connin deno- 
minador de todos los “liberalismos"— alimenta en su seno el 
naturalismo y el racionalismo, el racionalismo y el irraeionalis- 
mo, el indiyidualismo y la posibilidad del socialismo, la auto-sufi- 
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ciencia del pensamiento y la igualación de todas las religiones, la 
disolución de la familia (sustituida por el “amor librę” de los 
iluministas) y el permisivismo morał. En poeas palabras, estamos 
antę una yerdadera concepción del niundo que, en el orden prac- 
tico, implica una concepción del orden politico-social. 


c) El liberalismo como doclrina polilico-soeial 

Es lógico que semejante concepción del niundo implique 
una politica des-ligada de la trascendencia. Mas alla de las gran- 
des diferencias existentes entre los padres del liberalismo mo¬ 
derno puede sostenerse que, al menos la no-dependencia del hom- 
bre y de la sociedad respecto de Dios es su nota esencial. Esta 
no-dependencia puede ser absoluta (ateismo), menos absoluta 
(deismo) y aun sumamente "moderada", como la de los cris- 
tianos que sostienen la separación del orden publico temporal 
respecto de Dios trascendente. En todos los easos, esta no-depen¬ 
dencia significa autosuficiencia del orden politico-social. Dijo 
Leon XIII en 1888: "Es imprescindible que el hombre todo se 
mantenga yerdadera y perfectamente bajo el dominio de Dios; 
por tanto no puede concebirse la libertad del hombre, si no esta 
sumisa y sujeta a Dios y a su yoluntad. Negar a Dios este dominio 
o no querer sufrirlo no es propio del hombre librę, sino del que 
abusa de la libertad para rebelarse; en esta disposición del animo, 
es donde propiamente se fragua y completa el yicio Capital del 

Liberalismo. El cual tiene multiples formas ” 1S . Tratare de 

sistematizar cierlas lineas esenciales: 

1. Una concepción de la sociedad y de la politica. Ya seiiale 
anteriormente que la alianza entre noniinalismo y yoluntarisnio 
de fines de la Edad Media y del protestantismo, llevaba implicita 
la afirmación del origen de la sociedad civil en un acto librę de la 
yoluntad; lo cual anticipa la atoniización de la sociedad (suma 
de singulares) y de la “soberania popular” (la autoridad civil 
como proyección de las yoluntades singulares). En la medida en 
la cual el noniinalismo se radicaliza (como puede coniprobarse 
en la primera parte del Leińathan de Hobbes) desaparece la afir- 
mación de la sociabiłidad natural del hombre, que pasa a ser un 
iniperativo del singular. Anteriormente a este acto (por otrą 
parte inasible e indeterminable) sólo existe una multitud inor- 
ganica en la cual cada uno es soberano juez eon "derecho" a 
todo, en perpetuo conflicto eon los demas. De ahi que este egoismo 
constitutivo sea el motor del transita al estado civil (o social), 
de modo que el pacto (couenant) viene a ser una hipótesis que 

15 Libcrłas, n? 22. 
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se comprobaria a posteriori debido a la misma existencia de la 
sociedad. Como se ve, la sociedad ha comenzado a ser suma de 
singulares discordes y deja de ser un todo organico. Aunque en 
Hobbes sirva para justificar el absolutismo, ya que todos los 
derechos son transferidos al soberano, no se ve la diferencia esen- 
cial eon el estado prcsocial de liberład limitada de Loeke, trans- 
ferida a la coniunidad civil. El poder del principe proviene del 
pueblo y este acentua su caracter de suma de singulares en la 
cual, cada uno, solo goza del poder de obrar o no obrar (libertad 
de ejercicio). Y como es la “razón” la cneargada de “expliear” 
la religión en sus propios limites, la autosufieiencia de la socie- 
dafPes plena. Y aun cuando no se acepte que la sociedad proviene 
de un pacto, se apuesta todo ya a la eonvergencia entre egoismo 
y bcnevolcncia (Shaftesbury), ya a la repulsión y simpatia (Hu¬ 
nie, Hutcheson), manteniendo asi la idea de la sociedad como 
yuxtaposición de singulares. No solo esta nueva actitud reafirma 
la autosufieiencia del niundo social, donde es solo el hombre quien 
edifica su vida y su destino temporal, sino quc los valores del 
pasado (los que habian edificado la Europa de la cristiandad) 
son demolidos o vaciados de contenido. 

La ley no es ya mas la expresión (proniulgada en la inte¬ 
ligencki) de un orden mctafisico objetivo, sino (a misma razón, 
aunque su fomiulación dependa de la naturaleza y de las costum- 
bres de cada sociedad (Montesquieu). Por mas que, como una 
excepción, alguna sensatez brille en la obra de Montesquieu, el 
naturalismo y el igualitarismo (que no coincide eon la verdadera 
igualdad esencial) fundamentan un orden apenas dependiente 
de un Ordenador y Arquitecto del todo. Los enciclopedistas osci- 
lan entre el deismo y el ateismo que niega toda vida futura, pero 
todos coinciden en la afirmación cada vez mas rotunda de la 
autosufieiencia de la vida social y politica. El nietzscheano “sen- 
tido de la tierra” se preanuncia en muchos de sus textos. Por eso, 
si miramos a lo estrictamente esencial, las difereneias se diluyen 
casi y resaltan las coincidencias esenciales: Si bien el sentimenta- 
lismo de Rousseau pone un termino a la ilustración francesa, como 
suele decirse eon cierta razón, en otro sentido la lleva a su ple- 
nitud pues, supuesto el estado natural que significa no solo que 
los hombres nacen iguales y libres sino que la unica fuente de la 
autoridad sera una librę convención, cada singular, uno por uno, 
enajcnara sus derechos individualcs en la “voluntad generał” 
(estado civil). Y como esta mitica *'voluntad generał" es siempre 
recta, infalible, rehusarse a obedecerla justifica el acto paradó- 
jico de obligarnos a ser “libres”. La soberania no es otrą cosa 
que el ejercicio de la “voluntad generał” cuyo sujeto es otrą abs- 
tracción: el Pueblo. Nacen asi, en esta linea que se mueve dcsde 
el voluntarismo nominalista hasta Loeke y desde este hasta los ilu- 
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ministas franceses, los caracteres del democratismo liberał mo¬ 
derno: El individualismo de base (concepción de la sociedad como 
suma de singulares); la consiguiente "soberania popular” infa- 
lible expresada en el "sufragio universal” que, si bien se mira, no 
es propiamente “uniYersal” sino la mera suma de votos singu- 
lares de la cual se pretende que surja la verdad. Si lo digo a 
la inversa, se ve claramente que el sufragio universal sitponc 
necesariamente una concepción atómiea de la sociedad (yuxtapo- 
sición de singulares discordes) y, a la vez, el pueblo, suma de 
singulares, como unica fuente de la autoridad. Quien acepte estos 
medios aunrjue no quiera ser liberał, sera siempre liberał, porque 
quien acepta las conclusiones acepta las premisas. 

2. La plenił ud dc ła autosuficicncia huśta la gnosis hcgcliana. 
El contrato, que supone el concepto atómico de la sociedad, se 
trasmuta, en el idealismo kantiano, en "idea de la razón” que, 
al fundar la autoridad, indica tambien el sentido del progreso de 
!a humanidad hacia la “paz perpetua”. Pero esta idea, que hace 
suya la Aufkldrung germanica, es menester buscarla en la mis- 
ma fuente del liberalismo europeo cuya "separación” de la tras- 
cendencia (desde el ateismo al deismo y desde este a la "mo- 
derada” separación de lo natural y lo sobrenatural en muchos 
cristianos “burgueses”) ha mutado la idea biblica de progreso 
en el progreso intramundano. Asf como para Locke, el Cristianismo 
debe ser explicado en los lfmites de la razón, del ni istno modo el 
orden temporal no se trasciende a sf mismo; Dios se ha “retirado” 
del mundo y de la sociedad y, por eso, el tiempo no termina ni con- 
clu\-e sino que, forzosamente, debe desarrollarse indefinidamente 
en su propia inmanencia. Este es el origen de la tesis inevitable 
del progreso indefinido, que restaura algunos mitos, como el de 
Ja “edacl de oro” (estado de naturaleza), que se mueve hacia una 
sociedad perfecta situada en el futuro (Boulanger). Un eclesias- 
tico renegado como Turgot —que ha heredado de las Escrituras 
la idea de progreso— la vacfa de contenido y entiende "los pro- 
gresos sucesivos del espfritu humano” como un movimiento hacia 
una perfección intratemporal. No es un progreso desde el Verbo, 
en el Verbo y hacia el Verbo (como hubiera sostenido San Agus- 
t£n) sino en la pura inmanencia del mundo. Es, pues, en este 
mundo y no en otro donde se ha de alcanzar el "reino futuro”, 
al decir de Condorcet, quien ha trocado el regnum Dci en regnum 
hominis. El perfeccionamiento de la naturaleza humana (que Con¬ 
dorcet cree que se puede comprobar trazando un cuadro histórico) 
se ha de lograr en aquel “reino” en el cual todos seremos "libres”, 
felices, iguales... Este utopismo desenfrenado fue cortado por 
su suicidio al que lo obligó la Convención durante la revolución 
francesa. 
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No es dificil ya percibir que este nuevo mito del progreso, 
a traves de la identidad de ser y pensamiento, alcanzó su pleni- 
tud en la idea hegeliana de la historia como el progreso de la 
idea de libertad, resolyiendolo todo en la gnosis segun la eual, 
lo otro de la Libertad infinita es el memento de la negatmdad, 
resuelto en la sintesis de finito e infinito del Estado germanico. 
Pero el liberalismo siguió rutas mas sencillas, como la del utili- 
tarismo que proclamó el progreso indefinido en manos de la 
tecnologia y de la ciencia empirica, especialmente en los Estados 
Unidos; la ciencia, la tecnica y la economia seran los instrumen- 
tos del progreso y del dominio de un mundo que se ha vuelto un 
absoluto para sf mismo. En cierto modo se trata de la plenitud 
de la auto-suficieneia. 

3. El “antiguo regimen", premisa ile la Rci-olucińii. Como 
quiza el lector ya lo ha percibido, la aparición del liberalismo 
no se debe a una rapula convulsión de fines del siglo XVIII sino 
a un prolongado proceso histórico doctrinal que puede seguirse 
eon claridad desde los averroistas, voluntaristas y nominalistas 
de fines del siglo xiv hasta el Qn’cst-ce gtte le Ticrs-Efat? del 
abate Sieycs en 1789. De modo que, cuando los revolucionarios 
se "enfrentan” al "antiguo regimen", este ya nada o casi nada 
representa de la coneepción católica de la sociedad y del Estado; 
por el contrario, el “antiguo regimen” engendra la revoIución 
(que devorara a niuchos de sus promotores), pero la engendra 
porque todos los principios fundamentales {la nación como el 
conjunto de los indiyiduos, el pueblo como congregación de aso- 
ciados, detestación de los cuerpos intermedios, totalitarismo de 
la “ley”) ya han sido formulados y sostenidos y, principalmente, 
poroue todo el orden temporal es autosuficiente. /, Cual es la dife- 
rencia esencial entre el despota ilustrado, que hace de la soberania 
un absoluto por el asumido, y la soberania "indelegable” de Ro- 
bespierre? En El antiguo regimen y la rcvolución, Toequeville 
no tiene razón al seńalar que la centralización del Estado, la tu- 
tela administrativa, la absorción de la Capital sobre el resto del 
pnis, eran caracteres exclusivos del "antiguo regimen”; consti- 
tuian rasgos tipicos de la autosufieiencia del orden temporal, y 
manifestaban a las claras la destrucción progresiva de un orden 
social no “separado” sino unido al orden sobrenatural, orden 
en el cual el Estado no centralizaba, no existia una tiranica 
tutela administrativa y no existia la nación como el colegio 
de indiyiduos, sino una organica distribución de cuerpos in¬ 
termedios. En lo que si tenia razón era en seńalar sagazmente 
que si la revolución "no hubiese tenido lugar, no por eso habria 
dejado de derrumbarse por todas partes el yiejo edificio social, 
en unos sitios antes que en otros; la unica diferencia es que se 


— 31 — 





habria ido desmoronando pedazo a pedazo en lugar de venirse 
abajo de repente" I6 . Claro que no se trataba de un orden cris- 
tiano del que ąuiza apenas tenia la fachada; precisamente se 
derrumbaba porque habia puesto las condiciones doctrinales e 
históricas de su propio derrumbe. La revolución no era, por eso, 
“cristiana", sino la lógica consecuencia negativa de la revolución 
anticristiana comenzada mucho antes. El “antiguo regimen” ha- 
bia cumplido una etapa muy efectiva de demolición y las revo- 
luciones norteamericana y francesa la continuaban. El futuro 
marxismo se encargara de llevarla mas larde hasta sus ultimas 
consecuencias. 

4. La rcvołución norteamericana y ta Decłaración de los 
derechos del Hombre y del Ciudadano. El abrazo que se dieron 
Franklin y Voltaire en la Academia de Ciencias de Paris en 1778, 
dos aiios despues de la decłaración de la Independencia nortea¬ 
mericana, expresa claramente cuanto les unia pese a que no 
pensaban lo mismo respecto de la "igualdad" entre los hombres. 
Ambos "hermanos", mas aca de las discrepancias, creian en el 
“eterno geometra del universo”, y que el criterio del bien y del 
mai proviene de lo util y de lo nocivo para el individuo y para 
la sociedad. El Dios de Voltaire, "condenado" a crear necesaria- 
mente (lo que convierte tambien en necesario al mai) no es pro- 
piamente librę y, sobre todo, no se entromete eon el hombre. 
Tambien el Dios de Franklin es un Dios “lejano", que deja al 
hombre hacer su propio destino; la siempre recordada afirmación 
suya de que M el tiempo es oro", supone que el hombre construye, 
eon criterio utilitario, su propio tiempo. El reino de Franklin es 
reino de este mundo y su abrazo eon Yoltaire tiene el simbolismo 
de su laicismo total. Sin fijarnos en las diferencias, es evidente 
que el espiritu de Locke esta presente en el democratismo de 
Jefferson y en su afirmación de la bondad innata del hombre; 
pero vuelve a percibirse la identidad entre todos los actores de 
la revo!ución norteamericana en la radical in-dependencia del 
orden temporal que ha de ser mesianicamente conquisłado por 
la democracy, “salvadora" secular del mundo. Bajo esta luz debe 
leerse la Decłaración de derechos de Virginia (12.6.1776) pues, 
fuera de las afirmaciones mas o menos lógicas de cualquier orde- 
namiento politico, resalta, por un lado, la igualdad e independen¬ 
cia singular de ios hombres (n? 1) en el sentido iluminista, y 
la afirmación rotunda de que “todo poder reside en el pueblo”, 
y que “de el deriva" (n? 2). Y asi se unen tanto la concepción 
atómica de la sociedad cuanto la soberania popular que excluye 
el origen divino de la potestad. Si bien este democratismo capi- 


10 Alesis tle TocquevilIe, Ei antiguo regimen y la rcvolución, trąd. de 
D. Sanchez de Aien, Madrid, Alianza Editorial, 1082, 2 vols. vol. I, p. 67. 
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talista es religioso, la propia religiosidad calyinista autoriza 
y hasta exige la expansion de un poder estrictamente secular y 
autosuficiente. En el orden politico-social, se aeababa de producir 
la primera revolución yerdaderamente anticristiana. 

Sin hacernos cargo de las discusiones liabidas acerca del grado 
de influencia y de su naturaleza entre las revoluciones nortea- 
mericana y francesa 17 , ya me lie referido al sentido conipleta- 
menie contrario al orden natural y ał sobrenatural cristiano de 
la trilogia "libertad-igualdad-fraternidad", pese a su seniejanza 
literał. La Declaraeión de los derechos del hombre y del ciudadano 
(26.8.1789), que constituyen los "principios" de la revolución, 
permiten percibir la influencia ya de Montesąuieu, ya de Rous¬ 
seau, ya de D'Alembert y, en generał, constituye la quintaeseneia 
de la ilustración francesa. La afirniación del articulo l 9 acerca 
dc que "los honibres nacen libres e iguales en derechos y las 
distinciones sociales no pueden fundarse mas que en la utilidad 
comun", fue reforzada en la declaraeión de 1793: "todos los 
honibres son iguales por naturaleza y antę la ley". Antę todo es 
menester convenir que, en efecto, los honibres son esencialniente 
iguales (aporte del Cristianismo) y que, sin alterar esta igualdad 
esencial, son constitutiva (o accidentalmente) desiguales, segun 
seriale anteriormente. Por eso he llamado igualación al propósito 
de convertir tambien en igualdad la desigualdad constitutiva, 
tipica de un democratisnio que logra su plenitud (negatiya) en 
la actual "democracia de masas". Adenias, debe observarse, ahora 
por referencja a la celebre Declaraeión, que la igualdad no es 
propiamente un derecho sino una realidad metafisica fuentc de 
los derechos esenciales del hombre; y si a esto se agrega que las 
"distinciones" solo se fundan "en la utilidad comun", se percibe 
el predominio de un craso utilitarismo, que corresponde al fondo 
filosófico del enciclopedismo. De ahi que hacer de la igualdad 
una suerte de absoluto en un mundo autosuficiente y, de hecho, 
materialista, proporciona al despotisnio su caldo de cultivo y, 
sobre todo, al totalitarismo del Estado, que necesita la igualación 
de todos los singulares. 

Esta impresión se refuerza al leer el articulo 3? que, de 
aeuerdo eon Sieyes, sostiene que "el principio de la soberania 
re 3 ide esencialniente en la nación"; si se tiene presente que la 
nación, para el abate Sieyes, es "un cuerpo de asociados que viven 
bajo una ley comun", se concluye que la autoridad reside en los 
singulares; a lo cual se agrega que la yoluntad de la nación no 
es otrą que el resultado "de las yoluntades individuales". Creo 

15 Cf. Jorge Jellinek, La declaraeión dc los derechos del hombre y c/f! 
ciucfac/arto, trąd. y Estudio preliminar de Adolfo Posada, Madrid, Lib. Vic- 
toriano Suarez, 1908; tambien, Emmanuel-Joseph Sieyes, /Qite es cl Estado 
lianoT, trąd. de J. Rico Godoy, Madrid, Instituto de Estudios Politicos, 1950. 
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que existe acuerdo esencial entre la Declaración y el folleto de 
Sicyes* Mas aun si se agrega la enunciación del articulo 6? de 
la primera, cuando afirma que “la ley es la expresión de la yolun- 
tad generał". Ningun católico podrą aceptar jamas esta tesis ya 
que, por un lado, pone el origen del poder en los singulares, cuya 
asociación constituye la nación (aqui identificada eon la comu- 
nidad politica) y, por otro, al hacer de la naeión un absoluto auto- 
suficiente, cimenta el totalitarismo moderno. Despues de todo, 
la abstracta e inasible “yoluntad generał” se comporta como 
un todo sin un allende posible. De esto se sigue, naturalmente, 
el repudio de las sociedades interniedias en cuanto inter-median 
entre el individuo y el Estado; en consecuencia, el Estado avanza 
cubriendo el espacio abandonado por las sociedades interniedias 
y funda el totalitarismo democratista, tipico del Estado liberał 
moderno y contemporaneo. 

5. La politica subordinada a la economia. De acuerdo a lo 
dicho, el niundo autosuficiente del liberalismo naciente, supone 
el origen de la sociedad en un acto volitivo librę de los singulares 
(voluntarismo originario), lo cual conlleva un radical individua- 
lismo que es expresivo f en el orden social, del nominalismo filo- 
sófico; ambas afirmaciones busicas, excluyen a Dios de loda la 
actividad social del hombre (sea negado en el ateismo, “alejado” 
en el deismo, o simplemente “separado” en el liberalismo “cris- 
tiano”) ; estos supuestos eonducen naturalmente a la exaltación 
de los yalores puramente mundanos, y los bienes que han sido 
solo utiles (no honestos) para el espiritu cristiano, se transfor- 
man en fines. De ese modo, los bienes económicos, que antes se 
subordinaban al bien comun y, por tanto, a la morał y a la poli¬ 
tica, pasan al primer piano y tienden no solo a subordinar a la 
politica y a la morał, sino a adquirir cierta absolutidad propia. 
Este ascenso de la economia al primer piano, se apoya, al mismo 
tienipo (en Diderot, en la Enciclopedia, en Franklin.*.), en cl 
mito de la libertad individual, de cuya sintesis nace la Uamada 
“economia liberał” y, en el futuro, “economia de mercado”. Como 
era lógico, si solo existen singulares (la sociedad es la suma 
extrinseca de indiyiduo individuo + individuo) no existe el 
bien comun (como todo virtuał), y si no existe el bien comun 
(el que a su vez es relatiyo al Bien Comun trascendente) la ley 
de la economia no puede ser otrą que la plena libertad en la 
oferta y la demanda en el mercado. El hombre es, apenas, una 
maquina productora, y el trabajo del hombre (de esta persona 
de carne y huesos, imagen v semejanza de Dios) es solo "mer- 
cancia”. De ahi que el “precio" del producto solo dependa de 
la librę fluctuación de la oferta y la demanda. Como se ve, la 
economia liberał no tiene autonomia propia sino que es manifes- 
tación coherente de una yisión generał de! niun o. 
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Lo dielio pone de relieve, una vez mas, la conlradictoriedad 
radical del espiritu católico eon el espiritu del eapitalisnio liberał. 
No se puede profesar la fe católica y proclamarse liberał en eco- 
nomia. Pese a todo hoy vuelven a invoearse algunos estudios (como 
los de Keller, Sombart y otros) en los cuales se pretende demos- 
irar que el Catolicismo ha sido uno de los padres del liberalismo 
capitalista. Werner Sombart —haeiendo la excepción de la Es- 
paiia católica— sostiene que es la misma doctrina católica la que 
ha influido en el desarrollo del eapitalisnio liberał 15 . La exposi- 
ción de este prestigioso autor es un modelo de distorsión de los 
textos tomistas para hacerles decir lo contrario de lo que en rea- 
lidad dicen. Antę todo, sostiene que el “sistema cristiano” con- 
cibe, por un lado, la etica terrena de la ley natural y, por otro, la 
“etica supraterrena de la ley morał cristiana”; sigue en esto a 
un autor hostii al catolicismo, Ernst Troeltsch, sin percatarse 
que ignora totalmente la recta doctrina teológica segun la cual 
no hay gracia sin naturaleza y de que la gracia cura y eleva a 
la naturaleza como naturaleza; de alu que la morał cristiana 
contenga virtualmente la ley natural a la que perfecciona como 
tal. De ahi que sea completamente erróneo insinuar que carece 
de importancia la agustiniana ley del amor a Dios como ultimo 
fin, pues el ambito de la ley natural se nianeja por si mismo. A 
esto debe agregarse que Sombart interpreta la "recta ratio agi- 
bilium” al modo racionalista, pues sin comprender que, para 
Santo Tomas, debe entenderse el dictamen de la razón como el 
ultimo juicio practico en orden al fin ultimo (que es no solo 
conocido por la inteligencia sino amado por la voluntad), nos 
"enseiia”, eon tono magistral, que "la idea central de esta morał 
es la racionalización de la vida”. Mientras para Santo Tomas la 
“ordinatio rationis” significa que el orden ontológico se promulga 
en la razón, Sombart interpreta que se trata de un orden de la 
razón, haeiendo de Santo Tomas una suerte de racionalista. Para 
colmo, sostiene que, segun el Aquinate, el medio mas apto para 
mover al hombre a bien obrar es el temor, cuando el santo doctor 
ha dielio tantas veces que, si bien el temor puede ser el comienzo 
de la justificación, es sienipre insuficiente (ley de Moises) y que 
es el amor lo que de veras nos bace libres y capaces de cumplir 
plenaniente eon la ley morał 1!i . 

Pero aqui apenas comienza semejante "interpretación” pues, 
segun Sombart, en la virtud de la liberalidad enseiiada por Santo 
Tomas, la "virtud económica”, estaria en buena medida el origen 

13 Werner Sombart, El burgues. Contrifnteión a la hisforia cspiritual 
dcl fiomitre cconomico moderno, trąd. de M. P. Lorenzo, Madrid, Alianza 
Editorial, 1572, cap. XIX. 

1D Collationes dc dwo&ns pracccpftj canfair? ct dcccm Legii pracccp- 
fie, prologus. 
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de) espiritu capitalista burgues que mucho tiene de represión, 
como es el caso de la represión de los impulsos eróticos. Esta 
yirtudde la liberalidad (que tiene el sentido de “economicidad”) 
llevaria implicita la prohibición burguesa del gasto excesivo, el 
evitar el derroche, "la recomendación de una economia (la bur¬ 
guesa) basada en los ingresos y la reprobaeión de la economia 
(senorial) regida por el gasto" {p. 249). De ahi que el ocio seria 
grave pecado, mezclando, sin distinguir, los sentidos de la con- 
templación y de la pereza. Y asi lo tenemos a Santo Tomas con- 
yertido en el antecesor del perfecto burgues fundador del libe- 
ralismo capitalista moderno. 

Sombart lee a Santo Tomas sin comprender absolutamente 
nada. Si se tiene presente, eon San Agustin, expresamente citado 
por el Aąuinate, que todo lo que los hombres poseen y sobre lo 
que ejercen su dominio se pueda llamar "dinero", porque los anti- 
guos tenian sus riquezas en ganado (pceunia), puede decirse que 
la liberalidad es la virtud que consiste en el uso moderado del 
dinero (o de las riąuezas); el dinero, comprendido en la cate- 
goria de los bienes litiles, es el objęto de la liberalidad que se 
refiere a tal bien en orden al fin ultimo. En ese sentido, liberalidad 
significa estar des-prendido, des-asido de tales riquezas, como 
condición de su buen uso consistente en la buena distribución. 
Asi, el acto mas propio de esta yirtud es el acto dc day, pues 
es mas perfecta la donación en bien del prójimo que el gastar 
en propio beneficio 20 . Se ve que la liberalidad, en cuanto es 
habito de dar a otro lo que es propio, se distingue del acto de la 
justicia, que consiste en dar a otro lo que es suyo; pero, hasta 
cierto punto, es parte de la justicia ya en razón de la alteridad, 
ya en razón de que se trata de cosas exteriores- 1 . Y como cada 
acto suyo se ordena al bien comiin y, por e3te, a Dios como bien 
comun trascendente, la liberalidad esta en las antipodas de la 
"economicidad" liberal-burguesa. La liberalidad tomista seria, 
hoy, el mejor remedio para erradicar la autosuficiencia del eco- 
nomicismo liberał, y le conferiria a la economia el sentido social 
y hu ma no de que carece. 

Por si esto fuera poco, Sombart pone de relieye el ocio como 
vicio (en Santo Tomas), en el sentido de pereza, y lo acerca a 
esa detestación de la holganza que siempre ha sentido el burgues. 
Pero la interpretación no es leal porque el termino tiene 

dos sentidos diyergentes: Es pecado como equivalente de pereza, 
porque el perezoso, de hecho, se oponę al orden de las cosas a 
su fin propio pero tambien significa todo lo contrario, como 

S. Th., II-II, 117, 4. 

21 S. Th., Il-ir, 117, 5. 

2 2 In II Sent d. 40, 5 c. 
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equivalente de] estado contenip!ativo que es e] estado de la vida 
mas perfecta. Santo Tomas, copientando a Aristóteles, en lugar 
del termino ołittm, utiliza el-termino racafto pues, si se tiene en 
cuenta que la felicidad consiste en el acto de la conteniplación, 
trabajamos y actuamos para tener ocio; es decir, racancia: "Va- 
calio aułem, sostiene el Aquinate, est reqttics in fine ad quam 
operatio ordinatur” De donde se sigue que vacałio es equiva- 
lente al sentido positivo de otimn. Sombart solamente ha querido 
ver el sentido negativo y, ademas, mai aplicado, como el opuesto 
"burgues” de la liberalidad. Es natural que malcomprenda el 
sentido cristiano de la pobreza y considere como “capitalistas” a 
doctores tomistas como San Antonino de Florencia. Quiza ya no 
es necesario afiadir que la inyersión de capital tiene una fuerza 
creadora positiva que San Antonino Hania, precisaniente, “capi- 
tal” (p. 257); por eso ni a el ni a la Iglesia se les ha ocurrido 
nunca condenar el capital utilizado en orden al bien coniun, sino 
el "capitalismo”, que es el correlato econóniico del liberalismo 
autosuficiente. Conyertir a Santo Tomas en un antecesor del 
capitalismo liberał y, por eso, iniplicitamente, en un precursor 
de la economia de la librę oferta-denianda, es ponerlo en total 
contradicción eon su doctrina del bien comun, de la persona y 
de su fundaniento metafisico. Quienes quieren acercar lo nias 
posible liberalismo y economia liberał al pensamiento cristiano, 
desean un imposible y estan condenados a la contradicción *. 

d) Los grados del liberalismo segun Leon XIII 

Llegados a e3te punto, quiza sea el moniento conveniente de 
oxaminar rapidaniente los grados de liberalismo que S. S. Leon 
XIII distinguió. Este esfuerzo del Papa se debe al deseo de ver 
claro en la intrincada maila de los “liberalismos”. En efecto, una 
vez que Leon XIII ha expuesto el recto concepto de libertad, dis- 
tingue entre liberalismo extremo, moderado y niuy moderado. El 
primero, supone la plena soberania de la razón que "se bace a si 
propia sumo principio, y fuente, y juez de la yerdad”; este libe¬ 
ralismo pretende que "en el ejercicio de la vida ninguna potestad 
diyina hay que obedecer, sino que cada uno es ley para si”; adnii- 
tido que no existe autoridad sobre el hombre, "siguese no estar 
fuera de el y sobre el la causa eficiente de la coniunidad y socie- 
dad civil, sino en la librę voluntad de los indiyiduos, tener la 
potestad publica su primer origen en la niultitud”; cada uno 
es la propia norma y de ahi que “el poder sea proporcional al 

21 In Ethie. Arist. od Nic. cxp., L. XI, n9 2098 y 2099. 

• Una escelente refutación de la pretendida idenlidad entre "econo- 
mia de mercado” y pensamiento católico, en la obra de Carmelo Palumbo, 
Cuejtioiifł dc doctrina social de la Iglesia, Bs. Aa., Cruz y Fierro, Col. En- 
sayo3 Doctrinarios, 1982 (cf. especialmente I 03 capa. 4. 5 y 6). 
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nuniero, y la mayoria del pueblo sea la autora de todo tlerecho 
y obligación" 2ł . 

Pero, como se ha visto en los textos de los padres del libe- 
ralismo moderno, muchos de ellos (desde Locke) afirman los 
limites de la razón y aun la existencia de la ley eterna: ‘‘mas 
juzgando, sostiene Leon XIII, que no se ha de pasar mas adelante, 
iliegan que esta sujeción del kombre librę a las leyes, que Dios 
quiere imponerle, haya de hacerse por otrą via que la de la razón 
natural” £S . Este racionalismo naturalista, pero deista, que su- 
prime el orden sobrenatural, podria seguirse desde algunos enci- 
clopedistas hasta el mismo Kant, y desde este hasta diversos 
liberales de nuestro tiempo: Leon XIII, eon sagacidad hace ver 
la contradicción de esta posición que, por un lado, admite que se 
ha de obedecer a Dios como supremo legislador y, por otro, pone 
limites a esta misma potestad legislativa. En el fondo, este libe- 
ralismo es ma3 contradictorio que el liberalismo ateo. 

Por ultimo, el liberalismo muy nioderado, propio de aąuellos 
que no ąuieren renunciar a su fe cristiana y que rechazan (o 
asi lo creen) todo cuanto es contrario a la Revelación, sostienen, 
dice el Papa, que "se han de regir segun las leyes divinas la 
vida y costumbres de los particulares, pero no las del Estado. 
Porque en las cosas publicas es permitido apartarse de los pre- 
ceptos de Dios, y no tenerlos en cuenta al establecer las leyes. De 
donde sale aquella perniciosa consecuencia: que es necesario 
separar la Iglesia del Estado" - 4 . Esta verdadera componenda, a 
la que Leon XIII senala tambien como contradictoria, implica la 
tesis de un Estado laico al que, cuanto mas, lo cristiano podria 
serie adscripto como denominación extrlnseca. En cierto sentido, 
este tipo de liberalismo es el mas pernicioso de todos, porque 
conlleva una carga de enorme confusión y hace sentirse cómodos 
a aquellos cristianos que, en lugar de enfrentarse eon el libera¬ 
lismo, prefieren no perder la ola de la historia (segun dicen al¬ 
gunos) y adaptarse a todo el "sistema", especialmente en la poli- 
tica. Tanto el liberalismo estremo (ateo), como el liberalismo 
nioderado (deista) como el liberalismo muy nioderado (“cristia- 
no”), admiten una zona (el orden temporal) de autosuficiencia 
del hombre: El primero porque niega la esistencia de un orden 
trascendente al temporal; el segundo porque lo ignora y el tercero 
porque lo separu. En el orden practico, viene a resultar lo niismo. 

Alberto Catltrelli 


24 Libcrtas, n° 11. 

25 Libcrtas, n9 12. 
2 * Libcrtas, n9 13. 


— 38 — 














SONETO DE LA LEY Y DE LA ESPADA 


Espccial para Gladius 


La c spada sin- la ley salo albo rota; 
sin la espada la Icy sc dcsbarata. 
Es inńtil la espada quc sc embota 
y cs inńtil la Icy que no sc acata. 


Pero ocurre quc leycs sin Justicia 
daiian mas qtie u na c spada alborotada. 
Y, dicho sea dc paso, la codicia 
ha de ser por la espada sofrenada. 


La espada por la ley sca respetada; 
sępa la espada respetar la ley: 
una, justa sera; la otrą, afilada. 


Y rcunidas cn forma concertada 
bajo eł cctro simbólico dcl rey, 
rijan por fin Jas leycs y la espada. 


Juan Luis gallabdo 
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EDUCACION Y DETERMINISMO 


I. MARGINACION FILOSOFICA Y TECNOLOGIZACION 

Sabido es que el determinismo puede ser pasible de yarias 
acepciones. Si resalłamos tres notas que le ban sido siempre reco- 
nocidas como propias, esto es: su desconocimiento o mediatización 
del Acto Creador Inicial; su concepción mecanicista del hombre 
y del uniyerso; y su caracter reduccionista por el que se privile- 
gia un sector o aspecto de la realidad en desmedro del todo \ ha- 
bremos de conyenir en que la educación ha sido y es campo pro- 
picio para la presencia y la aceión determinista. Presencia y 
acción que se hacen sentir tanto en sus consideraciones teóricas 
como en sus realizaciones practicas; aunąue en rigor, estas ulti- 
nias suelen ser consecuencias de las primeras. 

Un causalisnio naturalista y mecńnico que omite toda refe- 
rencia a Dios como Causa Incausada y al hombre como creatura; 
y una mirada unilateral que acentua lo inmanente casi en forma 
exclusiva, son los rasgos predominantes de la mayor parte de las 
cosmoyisiones educacionales en vigencia. 

La explicación no es sencilla y admite confrontaciones cri- 
ticas. No obstante, creemos que uno de los principales puntos de 
partida puede encontrarse en la gradual independencia de la Pe¬ 
dagogia del viejo y firmę tronco de la Filosofia Perenne. Alejada 
de ella, acabó dandole la espalda eon autosuficiencia, hasta cons- 
tiiuirse en una disciplina que no solo ceadyuva a la pćrdida de 
la unidad dcl saber sino a la de la misma intcligibilidad dcl ser. 

Este juicio permite ciertamente algunos paliativos; pero en 
verdad, la moderna pedagogia se ha edificado sobre una serie 
de renuncias que la condujeron a la desencialización, aprovecha- 

1 Cfr. Lalandc, A.: Vocabulario tćcnico u eritico de la Filosofia, El 
AtenEo, Bs. As., 1966, nrt. “determinismo 1 ': Ferrater Mora, J.: Diecionario 
dc Filosofia, Ed. Sudamericana, Bs. As., 19ÓS, t. I, art. “determinismo"; 
y Joliret, It.: Diecionario de Filosofia, Ed. Club de Lcctores, Bs. As., 1978. 
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da rapida y habilniente por los kfcologismos. Renuncia a su eon- 
dición de rectora de almas que inetiuivocaniente le marca su eti- 
mologfa; renuncia a su naturaleza artistica en el sentido clasieo 
y acabado de la expresión, y renuncia a todas aąuellas subordi- 
naciones ennoblecedoras, como a la Metafisica y a la Teologia, 
que le posibilitaron otrora coronar y culminar los pasos enipren- 
didos 

En cambio, se optó por otros rumbos, en los cuales, el desdi- 
bujamiento de los fundanientos ontológicos, la hipertrofia de lo 
instrumental y metódico hasta el didactismo y la mctodolatria 
y la dependencia cada vez niayor de hipótesis biologistas, psico- 
logistas y sociologistas, acabaron convirtiendola en una praxis, 
en una siniple tecnologia de la enseiianza, en un calculo. Tal es 
hoy el orgullo y la razón de ser de la Pedagogia, al punto que no 
falten autores dispuestos a sustituir su antigua denominación 
—compromiso demasiado claro eon la sabiduria tradieional— por 
lerminos como Agotccnia , Tecnemdtica, Paidotccnia o Matetica , 
mas conipatibles, segun predican eon las nuevas situaeiones edu- 
cativas que se busea resolver 4 . 


- Vease al respecto: Garcia Yieyra, A. O. P.: Ensagos sobrc Pedago¬ 
gia Fcpiui la menfe tfe Santo Tomas dc Agmno, Desclee de Brouwer, Bs. 
As., 1940. Ruiz Sanchez, F.: Łsąacma tcntativo para una fflruc(uracid» dc 
la tcmatica fandanicntal dc la Pedagogia, Universidad Nacional de Cuyo, 
Facultad de Filosofia y Letras, Mendoza, 1973. 

3 Cfr. Caturelli, A.: Ecflezioncs para una Filosofia Cristtana dc la 
Edueactón, Uniyersidad Nacional de Córdoba, 19B2, esp. Cap. IV, c y d. 

4 Yease, por ejeraplo, Gozzer, G.: "La educación intelectual y las nue- 
Yas tecnologias”, en Edttcando, Revista del Insłituto de Investigaciones Edu- 
catiyas, Afio I, Numero 1, octubre de 1974. El łermino matetica, antę- 
riomiente mencionado, fue difundido en nuestro medio, por un seguidor de 
Gozzer, el Dr. Ricardo Bruera, cuyo libro denominado precisamente La 
Matetica (ed. Matetica S.A., Rosario, Santa Fe, 19S2), esta prologado 
por el pensador italiano. No quisieramos despedir este estudio eon una sim- 
ple alusión, aunąue tampoco es este el lugar para enearar un analisis por- 
menorizado. Se trata de una obra tan criptica como densa, tan por momentos 
oscura como sólidamentc estructurada, pero de un sineretismo conceptual 
—ora es Aebli eon P)atón, Boecio eon Bloom, Brzeziński eon Clemente de 
Alejandria, Juan Pablo. II eon Piaget, o Santo Tomas eon Mounier— que 
imposibilita concederle una total coherencia, y mucho menos aun, una orto- 
doxia cristiana. Por cierto, que no pareee ser esto ultimo la preocupaeión 
central del autor, pero es evidcnte su intento por representar una corriente 
cristiano católica de pensamiento, y en tal sentido, la heterodosia le es 
imputable. 

Conipartimos no pocas cosas de las enseńadas por Bruera, desde 
su rechazo por las ideologias y las manipulaciones tc-cnocraticas, hasta su 
certera reivindicación de la etimologia de palabras c1aves en educación; 
pasando por su diagnóstico de la crisis pedagógica de los ultimos anos, su 
t-nfasis en la formación integral del hombre y su desden por las utopias 
de dfstinto signo. Pero creemos sinceramente que las nociones rectoras de 
su posición: la finalidad de la eseuela, la función del maestro, el sentido 
de la libertad, de la autonomia y de la morał, el antropocentrismo, el sig- 




II. DESFIGURACION Y DESPOTISMO DE LA TECNICA 


Este deslumbramiento y servidumbre antę la teenica, no im- 
plica, como podda pensarse inadvertidamente, un seneillo reajus- 
te a circunstanelas inevitables o u na adecuaeión a las conquistas 
y los progresos materiales. Ya mas alla. Se trata de una verda- 
dera niodificación substancial que compromete y dana gravemente 
la identidad del acto educativo, la de sus protagonistas y aun la 
de la misma teenica. Por lo pronto, esta ya no se concibe como 
la tckne, fruto del librę accionar humano dirigido al logro de la 
perfección de un bien partieular sea util o bello, pero necesaria- 
mente subordinado a la etica y respetuoso del Orden y del sen- 
tido sacral del universo. Ya no es "el habito productivo acompa- 
fiado de razón verdadera M o el “ars coopcrałira mturac 11 del que 
hablaba Aristóteles* indieando as i, como en todo el pensamiento 
dasico, el armonioso aferramiento del hacer al obrar y de este 
a la contcmplación. Gontemplacićn de un mundo regido por Dios, 
teleológicamente eneaminado y en el que los model os terrenos 
łienen su analogia y eorrelato eon los pa radie mas celestiales. 

Nada de eso. Importa mas la poicsis que la prazis : preocupa 
antes lo fjuc cl kombrc hace, que cl hombrc quc hace, el objcio que 
el sujeto. La tecnologia de la que se habla y eon la que pretende 
identifiearse a la pedagogia, es tributaria de Oekham y de Roger 
Pacon, de Galileo, Descartes, del Iluminismo y de todas las expli- 
caeiones que conciben la realidad como un mecanismo, regulado 
por leyes cuantificables y mensurables, donde la razón deificada 
suplanta a la Fe, el Frogreso a la Providencia, la Evolueión a la 
Creación y donde el honibre acaba siendo una función , sometido 
a leyes inexorables que a lo sumo podrą prever pero no soslayar. 

La teenica asi entendida ha logrado convertirse en un factor 
dominantę. Impone pautas y normas mas alla de sus fronteras; 
dictamina y determina eon sus eriterios, fuera de sus propios 
limites 0 y la libertad humana termina siendo un remedo de la 


niticado de] aprendizaje, la concepción de la inteligeneia, las reservas iudis- 
eriminadaa liacia las doctrinas, los integrismos y los tradicionalismos reli- 
giosos, el frommiano manejo de! “miedo a la libertad”, la niediatizaeión del 
pceado original, la dependencia parciał de una psicologja de base ctenti- 
ficista, y obviamente, el significado y la proyceción de la matetica —eon 
sus mecanismos operacionales, habilidades prccesuales, matematización del 
jiensamtento, construcción de la persona, dominto instrumental de la reali¬ 
dad, etc., etc.— no contribuyen a resiituirle a la educación su identidad 
perdida, por el contrario, coadyuvan a su desdibujamtento. Volveremos ca 
otrą oportunidad sobre estas cuesttones que ahora solo dejamos indienda. 

& Cfr. Aristóteles: Fiefco, II, 2, 194 a 21 y Etica yicomaguca, VI, 
4, 1140. 

c Vease ał respecto: Coręao, G.: Fronteras de la teenica , Ol KOS, 
Bs. As., 1982. 












disponibilidad de ciertos artefactos para adaptarse a sucesiyas 
programaciones. La idea de un hombrc programado y acomodado 
a las exigencias de la legalidad fisica constituye para muchos, algo 
mas que un proyecto. Este es propiamente, el terreno del deter- 
minismo. 

Porąue la tecnica se ha conyertido en tecnocracia. Ya no pa- 
rece ser el medio al servicio del hombre por el que este glorifi- 
caba a Dios, sino un fin anhelado eon frenesi, cuya posesión y 
dominio harfa del mismo hombre un e/ews in terris. Emancipada 
de la Efcica, no son las yirtudes humanas quienes la dirigen, sino 
la persona la que resulta heterodirigida por una serie de causa- 
ciones necesarias. Por eso —y aunque se pretenda lo contrario— 
esta tecnica extraviada de su ubicación jerarquica, cosifica, robo- 
tiza y automatiza al hombre, despojandolo de su libertad inte¬ 
rior y de todo signo de yerdadera grandeza; hasta que termina 
siendo, como escribe Garcia Pelayo, “un componente abstracto y 
eambiable de una estructura", un “sistema definido por relacio- 
nes manipulables (que) solo tiene sentido desde el punto de vista 
de su funcionalidad” 7 . Y por eso, una pedagogia convertida en 
tecnologia, o que aspire exclusivamente a ello, no puede ser mas 
que una insensatez, un extravio, una negación de la luz. Aquello 
que Platon llamaba apaideusia para distinguir y resaltar aun mas 
la majestad de la Paidcia, y que a diferencia de esta, no hacia al 
hombre seńor de si mismo sino esclavo de todas las sombras 
de la Cayerna * 

Basta pensar en el sistema Ko solo es una mues- 

tra de todos los riesgos y las falacias de la actitud tecnoeduca- 
tiva, sino una demostración clara del determinismo radical que 
ella encierra y transmite. 

El hombre de Skinner es, sin eufemismos, una maquina; un 
animal desarrollado por el condicionamiento de la cultura y del 
ambiente; el resultado de una serie de reforzadores y conexiones 
instrumentales. Su funcionamiento depende de las condiciones y 
yariantes ambientales, de las interminables concatenaciones de 
estimulos y respuestas, de su conformación genetica evolutiva y 

7 Garcia Pelayo, M.: Burocracla y Tecnocracia, Altnnza ed., Madrid, 
1574, pp„ 42-43. Sobre estos lemas existe una coplosa bibliografia. Por sit 
claridad y consición, remitimos, entre otras, a: Marpegan, C. M. # Schuma- 
cher, E. F. y Handle, P. H.: La tecnica puesta a prueba, OJKOS, Bs. As. r 
1982, Massini, C. I.: La Rcuolución tccnocrdttca, Ed. Idearium, Mendoza, 
19S0. Dawson, C.: La crisis dc la cducación Occidental, Ed. Itialp, Ma¬ 
drid, 1962 (esp. III Parte). Club Jean-Louis Richard: La tcctiocracia y las 
libertades, Speiro S.A., Madrid, 1964 (esp. I y II parte). Nosotros misrnos 
nos hemos ocupado parcialmente del tema. Cfr.: Caponnetto, A.: Pcdapopjfi 
y Educaclón, Ed. Cruz y Fierro, Bs. As., 1981, Cap. II, II parte. 

s Cfr.: Platon: RcpubHca, 514-552 y Gorgias, 527. 
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canibiable. Por lo tanto, todo su eoniportamiento, toda su exis- 
tencia —educación incluida— puede ser eircunscripta a leyes; ex- 
plieadas, coniandadas y manipuladas por la nueva "ingenieria de 
la conducta”, eticaniente neutra y sin responsabilidades para eon 
ningun Orden Objetivo de yalores. 

Se eomprende que en esta doctrina, la tarea de eduear se con- 
fie preferentemente a las niaquinas y que la sola idea de Crea- 
ción y hasta de libertad, resulten obstaeulizantes. 

"La persona —diee Skinner— es un punto en el cual con- 
fluyen niuchas eondiciones geneticas y anibientales en un efecto 
comun” fJ ; podemos caraeterizarla "del mismo modo que las cons- 
tantes fisicas acerca de conductibilidad termica, peso especifico, 
etc* earacterizan a la materia” u \ De ahi que “si cl hombrc es librę 
(como sostiene el punto de vista tradicional) entonces, una tecno- 
logia de la conducta es imposible” “La hipótesis dc ąue cl hom - 
bre no cs librę es esenciał para ła apłicacion dcl metodo cienti - 
jico al estudio dc la conducta humana * El hombre interior librę 
ał quc se considera rcspo7isabłc de ła conducta dcl organismo bio- 
logico e;demo, no cs mas que un sustituto precientifico para los 
tipos dc causas ąuc se deseubren en cl curso de un andłisis cicn - 
tifico. Todas estas causas posibles radiean fuera del indiyiduo. 
El mismo sustrato biológieo viene determinado por hechos ante- 
riores en un proceso genetico” ,2 . 

Para Skinner, la planificación del comportamiento no puede 
tener limites ni reparos, pero es preciso olyidarse —nos lo dice 
directaniente— de noeiones como las de libertad y dignidad. Es 
preciso olyidarse de la Fe y de las yirtudes fundantes; del amor, 
de la deyoción, de todos los matices del alma, y hasta es preciso 
olyidarse de la misma memoria nacional eon el testimonio de sus 
heroes y sus santos. "La exención de un completo determinismo 
—especifica— va quedando deseartada conforme avanza el ana- 
lisis eientifico” la , y la sociedad marchara asi reeducada hacia el 
logro de ese hormiguero sórdido, inmoral y terrible que nos pre- 
senta en su novela Walter Dos lł . 

9 Skinner, B, F.: 5o6rtj cf Condncfisnio, Ed. Fontanella, Barcelona, 
1975, p. 155. 

lu Skinner, B. F.: Cicncia y co?uhtcla humana, Ed. Fontanella, Bar¬ 
celona, 1974, pp. 224-225. 

11 Skinner, B. F.: Waldcr Dos, Ed. Fontanella, Barcelona, 1953, p. 307. 

12 Skinner, B. F.: Cicncia..., ob. cii., p. 469. 

53 Skinner, B« F.: Mas alld dc ia libertad y de la dignidad Aumawa, 
Ed. Fontanella, Barcelona, 1972, p. 31. 

14 Para una critica al sistema skinneriano vease: Ydząuez, S. M.: 
Tcorias contcmporancas del aprendisaje. Sus bases filosóficas, CIA FIC ed., 
Bs. As., 1979, t. I, Cap. IV; y Ballesteros, J. C. P.: fI B. F. Skinnerj Ln 
educación imposible”, en Mikael, Revista del Seminario de Parana, Ano 8, 
24, Tercer cuatrimestre de 1930. 
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III. LA EDUCACION TECNOLOGIZADA 


Pero si bien Skinner resulta probablemente el fenotipo mas 
ilustrativo de esta dirección tecnoeratica que viene conquistando 
a la Pedagogia, no es el unico representante, ni se agotan eon el 
tales proyectos, asi como no se cifie solamente a este aspecto la 
acción del deterniinismo que como yeremos, es anterior y poste- 
rior y, si se quiere, menos explicito y mas grave. 

Pensamos łambien en ciertos propulsores incondicionales de 
la educación tecnologizada, que despues de tergiversar la natura- 
leza y la rnisión de la tecnica, la han comertido en objęto de culto, 
confiando en sus poderes regeneradores eon una convicción me- 
sianica que no tienen frente a lo sobrenatural. Asi por ejemplo, 
Paulo Frcire, Mac Luhan o De Olivera Lima. No son propiamente 
educadores; no se hallara siąuiera en sus escritos una entidad 
intelectual suficientemente perfilada, pero se han movido eon la 
habilidad de los agitadores revolucionarios p haciendo de las cues- 
tiones pedagógicas verdaderas armas de penetración ideológica. 

La tecnica juega en todos ellos un papel cultural determi¬ 
nantę. En principio, determina el presente que vivimos, pero con- 
diciona aun mas y de modo inexorable el futuro y el porvenir. El 
futuro es la gran expectativa de este profetismo secularizado que 
declara expresamente su animadversión por el pasado y su re- 
chazo por todas las formas de cultivo de las tradiciones históricas. 

La tecnologia —nos as egu ran— sera artifice de cambios 
esenciales. Servira para “rescatar al hombre”, si a partir de ella 
transformamos la sociedad”. Nos permitira “redirigirnos a obje- 
tivos humanos”, "rehumanizar el mundo”, y cambiara el rostro 
de la educación, la cual se resolvera en terminos de informatica, 
cibernetica, reciclajes, objetivos operacionales, mecanización ma- 
siva p dinamica de grupos, circuitos electricos, computación, sate- 
lites, maquinas de ensenar y usinas de praxis liberadora jr \ 

Los profesores “seran meros expertos a disposición de los 
alumnos”, “se extinguira !a función magisterial”. Todo sera di- 
versión, velocidad, ritmo, autonomia creadora. En la ineluctable 
alborada planetarista estara prohibido prohibir; 110 existiran 
“las barreras nacionales” y “hasta es probable que desaparezean las 
grandes naciones” y eon ello, los incómodos deberes del amor a 
la Patria que exigen duros "sacrificios y renuncias de la juven- 
tud” ie . 


15 Las citas y las ideas pertenecen a Dc 01iveira Linia, L.: Mutacio- 
nes en refueaeton scpibt Mc Luhan , Ed. Hu maniłaś, Bs. As., 1976. 

16 Cfr.: De 01iv*eira Lima, L.: ob. cit. 
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Semejantes desatinos han cobrado entre nosotros tal actua- 
lidad, que e3 innecesario comentarla. Un pacifismo insensato lo 
recorre todo —denfto y fuera del ambito escolar, pero eon ener¬ 
gia en este— alimentado habilmente por la ideologia antimilitar 
de las iząuierdas, que aunan asi, au reaentimiento anticaatrense 
eon su desden por el amor nacional, su rechazo del espiritu epico 
y au veneración por laa tecnologias de avanzada. Interprete de 
eata posición, Antonio Battro, no3 anuncia orgulloso una "cultu- 
ra computacional” en la que “laa computadoraa son un autentico 
instrumento de libertad”, y en la que todo3 los habitantes podrań 
disponer alegremente "de los robots y de los sistemas telemati- 
cos". Y todo sera de tal manera, que "los jóvenes no ae entrena- 
ran mas para la guerra", las fuerzas armadaa disminuiran mas 
su capacidad operativa, y "algun dia, tambien Campo de Mayo 
se transformara tranquilamente en un Silicon Yalley, en un cam¬ 
po de altisima tecnologia” 17 . 

Lo que se busca —digamoslo sin ambages— es la formación 
de espiritua pusilanimes y medrosos, sin sentido del honor nacio¬ 
nal, sin conciencia territorial ni deseos de defender lo propio. He- 
donistas liberados de responsabilidades, deberes y servicios. Có- 
modo3 maquinistas de engranajes, botones y pantallas, a quienes 
la sola idea de combatir por las fronteras nacionales, dar la vida 
en una guerra justa, y aostener sin claudicar nuestra soberania 
fisica y metafisica, se les presenta como acciones traumaticas, 
propias de epocas y personajes ya superados, por ser pre-compu- 
tacionales. Todo lo que constituyó la gloria y las hazańaa, el re- 
nombre y la hidalguia de hombres y naciones, ha de ceder el paso 
a un porvenir cibernetico, en el que hasta el amor a Dio3 y a la 
Patria —de no extinguirse bajo los pies de la criatura roboti- 
zada y robotizadora— puedan ser manejados por control remo- 
to. El descastamiento alberdiano del siglo pasado, corona a3i 
—Piaget mediante, entre otroa— en el utopismo tecnotrónico 
absoluto; la cosmovisión inmanentiata llega sin inconvenientes al 
delirio y al espanto. 

”A1 transformarse la relación educador-educando, comenta 
por su parte Cirigliano, desa pa race el profesor, lo que devuelve 
a todos la función de educar. La comunidad educadora. La ciudad 
educativa... Todos educando. La planetarización y el universa- 
lismo (resultados innegables de la tecnologia) suprimen la3 ba- 
rreras entre las naciones... comunican el saber... Desaparece 

la privatización del conocimiento_se termina la escisión tra- 

bajo-ocio... El trabajo sera como siempre, la razón de ser y el 
verificador del saber... "Educar no es reproducir un modelo; e3 


ł < Battro, A. M.: "La Ar gen tira inteligente”. La Nación, lune3 12 
de noYiembre de 1034, p. 11. 
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hacer un nuevo hombre en la progresión gęnetica de su de3tino 
evolutivo M 1S . 

Es evidente que detras de tan reiteradas como difusas alu- 
siones a la humanidad y a su educación, e3 el mismo ser de la 
persona y el del acto educativo los que resultan desconsiderados 
y destruidos por la estrechez de una óptica burdamente deter- 
minista. 

En nombre de un mańana mejor y eon pretensiones de an- 
ticiparlo, se desconoce la realidad creatural y la del Ser Inereado 
y se impone el despotismo de la utopia y del materialismo, la ri- 
gida presión del inesquivable signo de los tiempos, bajo el cual, 
todo lo que le queda al hombre por hacer es acomodarse, adap- 
tarse y acondicionarse como una pieza mas del engranaje, como 
una función mas del sumiso y uniforme rebano. Sucede asi lo que 
en todos estos planes libertarios y reeducadores: la libertad es 
la gran ausente y la educación una carcel en la que la existencia 
se enferma hasta la muerte, pues, como diria Guardini, no se le 
bace justicia refiriendola a Dios łs . 


IV. EL DETERMINISMO CONTRA LA EDUCACIÓN 

Deciamos antes que la presencia y la acción del determinismo 
en la educación no se limita a las hipótesis tecnopedagógicas y 
que, en realidad, estas son solo una expresión de aquel. En tal 
sentido, no es necesario esperar a Skinner ni quedarse en el o en 
sus analogos, y puede sostenerse que el determinismo en la triple 
acepción eon que lo definimos al comienzo, es el substrato comun 
del grueso de la moderna pedagogia, construida sobre los infłu - 
jos indircctos de Herbart, Spencer, Comte o Durkheim y sobre 
el flujo directo de las ideas de Freud, Pavlov, Dewey, James, 
Watson, Thorndike, Wertheinier, Kóler, Koffka o Piaget. 

El pragmatismo dominantę por el que ser se convierte en 
ser Mil, conoccr en rcrificar y el pcHsawfcnfo en acción . La pri- 
macia de lo empiriometrico en los metodo.*, planes, programacio- 
nes y proyectos. La reducción de la inteligencja a un mecanismo 

1S Yease el Frólogo de Gu=tavo F. J. Cirigliano a la obra citada de 
De 015veira Lima, pp. 7-12, Para una critica complaeiente y curiosa, que 
revela hasta que punto se puede justificar indirectame-nte estos sistemss, 
rease el trabajo de Salonia, A.: La Educación , hou. Su inscrción en cl Pro - 
yccto Nacional, Ed. Docencia, Proyecto CINAE, Bs. As., 19BO. 

15 Dice Guardini: “El hombre solo esiste en cuanto referido a Dios y 
por ello su caracter se define segiin la manera como c-ntienda esta rela- 
ción, la serenidad eon que la tonie y lo que haga eon ella... Dios c-s la 
realidad que fundamenta toda otrą realidad, incluso la humana. Cuando 
no se le hace justicia, la esistencia se enferma”. El Puder. Un iufenło do 
oricntación, Guadarrama, Madrid, 1963, p. 148. 
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evolutivo de adaptaciones incesantes. La consideración del apren- 
dizaje como adiestramiento para una sucesividad de cambios reac- 
tivos. El abandono de todo referencja cierta a la yocación tras- 
cendente del hombre y a la obtención de fines educacionales 
acordes a ello. El abuso de la psicometria hasta la tcstocracia 
de la que habla Sorokin La excesiva recurrencia a los modelos 
cuantitativos. El continuo enfasis en los valores mensurables 
y dialecticos, y el inmanentismo mas generalizado en todos los 
ambitos, son algunos de los slntomas y de los rasgos del deter- 
minismo que campea holgadamente en la actual pedagogia. 

Determinista es la psicologla conexionista, conductista y ges- 
taltista que sostiene los presupuestos escolares fundamentales. 
Deterministas son las tesis biologistas, culturalistas y estructu- 
ralistas de la antropologia que se toma como punto de partida. 
Determinista es el contiguismo de Gutkrie, que tanta incidencia 
tiene en muchas teorias del aprendizaje; el funcionalismo em- 
pirista de la taxonomla de Błoom, el inefable materialismo de 
Piaget, el ambientalismo de Margarct Mcad, el psicosociologismo 
de Kurt Lewin, y una lista mas larga que podria citarse, en la 
que se entremezclan invcstigadores y pensadores de nota —dis- 
crepancias al margen— eon simples representantes de modas 
culturales- 1 . 

Hay indudablemente en el conjunto de este panorama, as- 
pectos y pormenores que un analisis demorado se verla obligado 
a contemplar; pero hay tambien visibles puntos en comun que le 
dan al todo un sentido univoco. La moderna reflexión pedagógica, 
dice Stella Maris Vdzqucz “ha comenzado por perder sus puntos 
de referenda fundamentales, que son, por una parte, la natura - 
lezą humana como punto tle partida , y, por otrą, cl fiu dc la 
cducación que permite ir ubicando cada tematica en su justa 
perspectiva. Como consecuencia de ese comienzo, la reflexión se 
ha centrado cada vez mas en procesos, hasta olvidar los conte- 
nidos de esos procesos para quedarse eon formas vadas M Ale- 
jadas deliberadamente de la Filosofla Perenne, sumidas en el 
reduccionismo, en el funcionalismo y en el pragmatismo, “la ne- 
gación de una naturaleza humana y de un ser independiente del 
actuar del hombre, f/cran en todas estas corricntcs el determi- 
nistno” - 3 . 

Pero a su vez (y aqul querlamos llegar pues nos parece el 


20 Sorokin, P.: Acflmęnes y manfas dc la Sociologia Moderna y Ciert- 
cias afines, Ed. AguilaT, Madrid, 1957, esp. caps. IV al VIII. 

- 1 Escapa a los alcances de este trabajo toda pretensión que no sea 
sintetica y descriptiva respeeto de los problemas plnnteados; asi como una 
completa enumeración bibliografica y critica. 

-- Vazquez p S. M.: Tcortas eontempordneas ..., ob. cit., p. 9. 

23 Idem ant., p. 220. 
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punto clave), cl detcrminismo lleua a łas pcdagoglas fitndadas cn 
ćl, a «na rcal imposibilidad cducatira por cl vaciamienło y la 
destrucción dc los pivotcs educacionalcs busicos que son: la es- 
ciiela, la cultura y la persona quc forma y que sc forma dentro 
dc ełlas. 

El deferminismo kace imposible la cducación, pero emplazó 
habilmente en el lugar de esta una serie de sucedaneos, impues- 
tos eon tal fuerza y poder de convicción, que se ha llegado a la 
paradoja de tomarlos como normativos, mientras la verdad se 
desconoce y desecha eon ligereza. 


V. ESCUELA, CULTURA Y PERSONA 

Escuela —nos lo reeuerdan los idiomas clasicos que le dan 
origen a la palabra— significa ocio. Sjolć en griego o schola en 
latin, aluden a la misma realidad: la contemplación fecunda, la 
primacia de la contemplación sobre la acción. El sentido cultual, 
religioso y sacro de la escuela es, como un espacio y un tiempo 
que se sustraen a las contingencias temporoespaciales para que, 
precisamente por encima de ellas, el hombre se reeneuentre eon 
la sabiduria eterna; para que mas alla de lo fenomenico su alma 
ascienda y se eleve en el cultivo de la Verdad, en el ejercicio 
del Bień y en la aprehensión de la Belleza. 

El ocio que identifica a la escuela no es simple descanso fi- 
aico, ni la distracción o la dispersión del tiempo librę. No es un 
ensońamiento romatico ni un deleite barroco, ni menos aun, es 
sinónimo de inercia, indiferentismo o abulia. El ocio no es matar 
el tiempo sino anhelar la eternidad. Por eso, por mucho que cues- 
te definirlo, la idea de amor le esta ligado y lo explica. Un amor 
que es inteligencja y comprehensión, luminosidad y epifania del 
eer; visión esencial por encima de las miradas anónimas. O como 
lo dijo, pese a todo, Shakespeare: “veo mejor si cierro mas los 
ojos, que el dia entero ven lo indiferente”. 

La escuela es el amor a la sabiduria, el conocimiento llevado 
a la perfección, y por eso mismo, amorosamente movido y culmi- 
nado. Asi lo definió Dante en inmejorable sinte3is: 

Luce inielleltual plena d’Amore 
Amor del vero Ben pień di letizia, 

Letizia che irascendc ogni dolorc. 

Tiene pues, la escuela, algo de celda y de claustro. Algo de 
forlaleza protectora del espiritu, de ciudadela enhiesta en la que 
se preservan las esencias y el mejor ser de las cosas. La escuela 
es un aleazar de la inteligencia en donde cobran vigencia las pa- 
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labras del Eclesiastico: “la sabiduria se adquiere en el ocio M 
( 38 , 24 ). 

La Moderna Pedagogia, en cambio, ha tornado una dirección 
esactamente opuesta. No solo ha despojado a la escuela de su 
identidad, concibiendola como un taller, una industria, una fa- 
brica; no solo ha desacralizado y abandonado todo yestigio reli- 
gioso, ocupada fundamentalmente en la praxis, en la acción, en 
las salidas laborales y en todas las fornias del hacer, sino que ade- 
mas no faltan los que proclanian la desescolarización, la extin- 
ción lisa y liana de la escuela L4 . 

La expresión de Eucrctt Reimer : “La escuela ha muerto" 
puede ilustrar facilmente el aspecto desenibozado y burdo de esta 
tendencia. AIIi se ubican autores como Ivan Mich, John Holi , PnwI 
Goodman o los ya citados *l/c Luhan, Frcirc y De Oliveira Lima. 
Para ellos, la escuela es una institueión opresora mas, que hay 
que abolir. Pero lo grave, es que la idea de fondo que asoma en 
cstas posturas es asumida como yalida aun por aquel!os que no 
se encuadran en el materialismo dialectico de sus emisores. Y la 
idea de fondo —tipicamente determinista— es que el ambiente, 
la ciudad, la calle, el mundo exterior, el entorno, inciden natura! 
y fatalmente, y por lo tanto, ensefian mas y mejor que la escue¬ 
la; la cual t en definitiva, debe subordinarse, abrirse y mimetizar- 
se al ambiente si quiere sobrevivir o ser de alguna utilidad. 

La consigna de un “aula sin muros" apunta a hacer de la 
escolaridad un terreno indelimitado e informe, donde todo tiene 
cabida, donde todos podran constituirse en docentes una vez de- 
saparecidos los maestros y donde la dinamica social, los medios 
masivos y la tecnologia de ayanzada determinan sin escapatoria 
los contenidos y los fines de la educación. 

El mismo Garcia Hoz, pese a que es uno de los pocos peda- 
gogos actuales que no ha olvidado el sentido originario de la 
escuela propone diluir los limites entre la institueión escolar 
y la sociedad porque “la educación esta en todas partes" y debe 
entenderse como educador a “cualąuicr persona qtie pueda oire- 
cer un estimrdo interesante, que tenga algo que decir a los alum- 
nos... Al considerar esenciales a la institueión escolar las rela- 
ciones eon la sociedad, desaparecen los limites precisos entre 
ellas”, y asi pasan a ser maestros "todas las personas que consti- 
tuyen la comunidad en cuyo seno la escuela vive"- 6 . “La escuela 

2ł Sobre estc tema vćase: Pieper, J.: El odo y la vida intclcetnal, Ed. 
Rialp, Madrid, 1970 y nuestro trabajo ya citado: Pedagogia y EdwcatfuSn. 

25 Cfr.: Garcia Hoz, V.: La tarea profunda dc cducar, Ed. Rialp, 
Madrid, 1062, p. 46 y ss. 

26 Garcia Hoz, V.: Educadón Personalizcda, Ed. Minon, Yalladolid, 
1077, pp. 69, 70 y 71. 















tiene que ser una realidad abierta.** necesita eon mas urgencia 
que nunea derribar sus muros y ponerse en relación eon aquel!os 
otros estfmulos situados fuera de la eseuela” - 7 . 

Entiendase que no estamos propieiando una eseuela clausu- 
rada y hermetica sin eomunicación eon la vida social* Tanipoco 
creemos que educar implique encerrarse o aislarse en torres de 
marfil. Los grandes maestros de la tradición Occidental supieron 
peripatear por los espaeios de sus tierras haciendo mas vividas 
y mas carnales las ensefianzas. Pero es evidente que todo planteo 
determinista que comience rindiendo tributo al poder del ambien- 
te, al magisterio de la presión social y a la necesidad de acomo- 
darse a sus dictamenes, acabara desfigurando la eseuela, su mi- 
sión y su finalidad. Sócrates educaba por las calles de Atenas 
mostrando justamente la ignorancki de los fatuos que creian sa- 
berlo todo y poder ensehar. Instaba a sus diseipulos a discernir 
y a definir; a distinguir la yerdadera sabiduria de la chachara 
insustancial de los mercaderes y traficantes ambulantes de cono- 
cimientos, como Uamaba a los sofistas. Pero cducaba Sócrates, eł 
Macstro, no las calles, ni atjuełlas “moscas dc las plazas publicas” 
qv.c finalmentc lo condcnaron a nuicrtc . 

Algo similar sucede eon la cultura. La cultura supone la re¬ 
lación del hombre eon las cosas; no para el dominio, usufructo o 
simple provecho, sino para ejercer su senorfo, para cultivar y 
perfeccionar su vida interior y para ser capaz de deseubrir en 
esas cosas la invisible pero evidente mano del Creador; pues como 
deefa San Agustfn, venios las cosas porąue existen, pero las cosas 
existen porque Dios las ve. La cultura supone, una experiencia 
espiritual, personal e intrasferible eon lo divino; supone en sin- 
tesis, cl cidto , como su rafz insita e inseparable. 

Histórica, semantica y metafisicamente considerada, la idea 
de una cultura laica es tan inaceptable como utópica; asimismo, 
la idea de una cultura circuita al terreno estrictamente tecnico 
instrumental, o concebida como el resultado de sucesivos trans- 
formismos 

No obstante, la moderna pedagogia ha cometido estos desa- 
tinos. Por un lado, eon el viejo legado laicista que atenta yiolen- 


- 7 Garcia Hoz, V.: Sicie confercncias sobre Editcación Pcrsanalizada , 
Cuadernos de la Eseuela Argentina Modelo, Serie Pedagogia, Ano VIII, 
W 30, Bs. As., 1977 t pp. 27-28. 

- s Sobre el particular vease: Di Piętro, A.: “Cristianismo y Cultura*', 
en Acfuafufad de la Doctrina Social dc la IgUsia, Abeledo Ferrot, Bs. As., 
19SO, pp. 23-91. Cultura y Ahindo contcmpordnco, Fundacićn Cultural Uni- 
versitaria, Bs. As., 19S0. "La conservación cle la cultura clasica”, en La 
conserración del patrimonio materiał y espiritual de la Nación, OIKOS, 
Bs. As., 19S2. Disandro, C. A.: L<J5 fuentes dc la cultura , Ed. Hosteria 
Volante, La Plata, 1965* Dawson, C.: La crisis..., ob. cit. 
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tamente contra la unidad ontołógica dcł sujcto cducable y la inłc- 
gridad dcl acto cducatiro. Y por otro lado, eon el auge de diversas 
hipótesis anibientalistas y evolucionistas que han elaborado con- 
ceptos como los de Primitire Culturc o Primiłirc Socicty, en los 
cuales, lo inferior determina a lo superior, cl salraje a la ciriliza- 
cióii y cl simio al hombrc ; en los cuales, ademas se reivindica la 
nrquetipidad de ese ser salvaje, como se reivindiea el papel con- 
dicionante del Inconsciente; y en los cuales, por ultimo, se identi- 
fica lo cultural eon lo social, relativizando por principio todas las 
creaciones culturales como frutos nivelables de seres que no son 
mas que entidades biozoológicas que transcurren. 

Si bien estos postulados corresponden propiamente al ambito 
de la antropologia cultural, eon nombres como Taylor, Krocbcr, 
Malinouski, Bcncdict, Kardiner, etc. no puede ignorarse la noto- 
ria influencia en el area de la educación a traves de obras como 
las de Margarct Mcad o Kurt Lewin, de gran repercusión en su 
momento 

Las ideas son claramente deterministas. La Creación es 
omitida cuando no negada, asi como toda referenda a un Orden 
Natural y a un Bien Trascendente. El hombre se reduce a su con- 
dición biológica y una inevitable serie de causas-efectos y esti- 
mulos-respuestas explican su comportamiento aun en cuestiones 
tan transcendentes como su vida religiosa o su relación eon lo 
Absoluto. Lo social —considerado mecanicamente— se sobre- 
estima y normativiza abpunto que el sujeto particular —su misma 
racionalidad, su estructura psiquica— solo es inteligible como 
resultante y emergente del grupo, como una función mas de su 
ambiente. 

Se entiende entonces que la persona resulte vulnerada desde 
que no se respeta su naturaleza y su destino, ni se considera su 
dignidad. Pero tampoco cs suficicntc proclamar quc cl hombrc 
cs persona o proponer una educación personatizada si se conser- 
van los vcstigios dcł determinismo, o no sc superan abiertamentc 
los errores de la moderna pedagogia . En tal sentido, cierto 
personalismo puede resultar ambiguo y conducir al error. No 
hablemos ya de aąuellas variantes paufcistas (W. Stern), afcas 
(Mc. Taggart), rdatiidstas (Renouvier), idcalistas (Royce), 
e.mfeuciafisfas (Sartre, Merleau-Ponty), Awnianisfas (Maritain) 
o progresistas (Mounier), sino de esas concepciones no suficien- 


- 5 Cfr. Mead, 31.: Adolcsccneia y cultitra cn Samoa, Paidós, Bs. As., 
2967. Espiritu, persona y socicdad, Paidós, Bs. As., 19Gł. Antropologia, la 
cicneia del hombrc, Siglo XX, Bs. As. # 1970. Educación y Cultitra, Paidós, 
Bs. As., 1962. La Antropologia y el mitndo cantempordnco, Siglo XX, Bs. 
As., 1975. Lewin, K.: Dinamica de la Personalidad, Morata, Madrid, 19G9. 
Fuerzas a»j£>tVnf<ak\3 cn la coJiducta del nińo , Ed. Seix Barral, Barcelo¬ 
na, 1950. 
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temente expUritas y que aplicadas a la educación suelen prestarse 
a confusiones. 

Garcia Hoz es un ejemplo claro. No afirmamos que la suya 
sea una posición erasamente determinista y nos complaee reco- 
noeerle aclertos en otras cuestiones. Pero su difundida propuesta 
de una educación personalizada nos parece objetable en diversos 
aspectos y uno de ellos es, precisamente, Ja eseasa justeza en la 
definición de la persona 30 . 

Asi, se hace constante hincapie en el principio de la autode- 
terminación, en "la posibilidad y el derecho que cada hombre tie- 
ne a gobernar su propia existencia" en la capacidad de inde- 
pendencia y autosuficiencia hasta "ser ley de si mismo” 32 , hasta 
seleccionar y organizar incluso un sistema de valores 33 . 

Pero no se habla del hombre como creatura, ni del Creador 
que gobierna toda la vida, siendo la maxima presencia heteróno- 
ma que se ha de acatar, mas alla de toda autonomia. No se insiste 
en mostrar el Orden instituido por Dios, que ciertamente se es 
librę de acatar o traicionar, pero que es anłerior, superior y tdtc- 
rior a todos los sistemas de valores por los que el hombre pueda 
optar. Y que es ademas un orden inmutable; no cambia ni debe 
cambiar. "Ordo quem ratio non facit sed solum considerat” 3ł . El 
hombre participa del acto de existir, participa de la perfección 
del ser, la ejerce eon derecho propio, pero no es la perfección. 

La verdad es que en la educación personalizada no se aban- 
dona el criterio activista, futurista, paidocratico, tecnolatrico y 
liberał; ni la visión determinantę de la sociedad como agente del 
cambio, la celeridad y el dinamismo. Tampoco se ubica eon exac- 


3 " Aqui nos ceńimos exclusivamente a los textos dc Garcia Hoz sobrc 
educación personalizada, no al conjunto de su obra escrita. Para un co- 
rrecto y completo analisis de la persona y su rclación eon la educación, su- 
gerimos: Kelz, C. R.: Cuestiones fundamcntales sobrc educación, Fundactón 
Arche, Bs. As., 1982. Ruiz Sanchez, F*: “Introducción a los fundamentom 
antropológfcos de la educación*', en A cios dc las Prtmeras Jornadas Na- 
cionalcs f/ntuersifaricj de Filosofta dc ta Educación , Facultad de Ciencias 
de la Educación, Universidad Nacional dc Entre Rios, 1978; Melchiori, L.: 
“De la Persona a la personalidad", en Acfos*.., idem anterior. Yease 
igualmente: Derisi, O. N.: La persona. Su esencia, su vida , su munda, Mi- 
nisterio de Educación, Universidad Nacional de La Plata, 1950. Menvielle, 
J.: Critica de la conccpción de Maritain dc la persona Humana , Ed. Nuestro 
Tiempo, Bs. As., 1948. Y los trabajos de Cornelio Fabro: L’anima. intro- 
dunonc al problema dclVuomo t Ed. Studium, Roma, 1955. La nozione meta - 
fisica di partecipazionc , Societa Editrice Intemacionale, Torino, 1973. 

31 Garcia Hoz, V.: Educación Personalizada, op. cit., p. 15. 

3 - Idem ant., p. 31* 

33 Idem ant., p. 178 y ss. 

34 Santo Tomas, In X Libr. Etbic..., L. I, Lect. I, 1. 
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titud el papel de la interioridad 3 *. ni el de la Religión, la que por 
momentos aparece como un objetivo mas dentro del canipo afec- 
tivo eon sacerdotes que pueden cumplir su roi insertos en el "Ser- 
vieio de orientación escolar" junto al biólogo, al psicólogo y al 
sociólogo 3C . 

Ni queda aun debidamente evidenciado que la persona no es 
fruto y la consecuencia de la educación sino su condición sine qua 
non. No es el acło cdłicatii-o el que personaliza sino la persona la 
que Itace posible el acto cducaliro. 

Fero la importancia del tema nos obliga a que nos demore- 
mos pausadamente en el. 

VI. LA EDUCACIÓN PER SON A LIZ AD A 

En los ultimos anos, la obra de Garcia Hoz en generał, y su 
educación personalizada en particular, lian adąuirido un relieve 
considerable, no siendo pocos los anibientes educativos —princi- 
palmente los de caracter cristiano— que consideran esta propues- 
ta como la niejor alternativa frente a la crisis del sistenia escolar 
en vigencia. 

La importancia y la calidad del pensamiento de Garcia Hoz 
en el panorama educacional conteniporaneo, esta fuera de dis- 
cusión. A mas de cuarenta ańos de haber sido escrita su obra 
Pedagogia de la lucha ascetica , por ejeniplo, e independientemente 
de ciertos reparos que podrian hacersele, nos signe pareciendo 
un exponente enjundioso de militancia católica e hispanista. No 
obstante, no son sus obras de mayor valor y hondura filosófica 
las que mas han trascendido, sino sus paginas sobre educación per¬ 
sonalizada, pasibles de objeciones y criticas de diversa indole, y 
aun contradictorias algunas veces, eon el espiritu y la letra de 
esas otras obras mas yaliosas aludidas. 

Resenanios pues, de un modo esquematico las principales ob- 
seryaciones criticas a la educación personalizada, no sin antes vol- 
ver a advertir que nos ceninios aqui exclusivamente a sus escritos 
sobre el particular. 

1. — La Educación Personalizada se presenta a si niisma 
como “una smtesis entre las exigencias de la individualización y 

35 Sobre el papel de la interioridad de la psrsona y su proyección en 
la educación nos parecen mas sugerentes algunas reflexiones del Padre Is- 
mael Qui!es. Yease por ej.: Terren, M. A.: “Aporte de la Filosofia insisten- 
cial a mi concepción de la acción educatiya”, en Primer Coloąuio Interna - 
cional sobre Antropologia Filosófica In-Si&ttncial (14-16 de agosto de 1979), 
Ed. Depalma, Bs. As., 1981. 

35 Garcia Hor, V,: Educación. .ob. cit., p. 194 y ss. 
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de la socialización educativas”, como “el tipo de educación mas 
acorde eon las profundas necesidades humanas y las condicio- 
nes del hombre en la sociedad tecnificada en que vivimos” 37 . Sin 
embargo, y como se vera mas adelante, las mas profundas nece¬ 
sidades humanas —entendiendo por estas las que brotan de su 
condición creatural trascendente— quedan equiparadas, mediati- 
zadas y hasta diluidas en un conglomerado de actividades y de 
fines; y la sociedad tecnificada, no solo no es cuestionada en sus 
raices y consecuencias, en sus riesgos diriamos, para esas pro¬ 
fundas necesidades humanas, sino que se propende a ella, anti- 
cipandola de algun modo en la eseuela y en el criterio educativo 
a impartir. La aceptación global del sistema skinneriano y de 
otras propuestas tecnologizantes —al parecer, “el problema no 
esta en que la maquina domine al hombre” (E. P., 47)—, la con- 
cepción cuasibaconiana del conocimiento y kantiana del trabajo 
intelectual, configuran mas un aporte negativo que una solución, 
al problema de la sociedad tecnificada 38 . Falta un analisis a 
fondo de la misma, falta una critica severa a su conspiración 
permanente y potencial contra lo mas propio del acto educativo. 
Falta advertir que tanto en “el uso de ordenadores electrónicos 
en la ensenanza”, como en la instrucción programada o en los 
ya citados instrumentos de Skinner o Crowder, se obtienen indu- 
dablemente resultados, pero a expensas, casi siempre, de la per - 
sonalización real de educados y educadores, y del eneuentro per- 
sonal de las almas que aprenden y ensehan. Hoy por hoy, las 
mas profundas necesidades humanas —el Bień, la Verdad, la Be- 
lleza, los nombres de Dios en suma— necesitan eon urgencia ser 
rescatadas de la sociedad tecnificada en que vivimos, y cultivadas 
pese a ellas. 

Por otrą parte, cuando Garcia Hoz insiste en que “el pro¬ 
fesor es el tecnico de la educación”, pero aclara ademas que “la 
educación es el resultado de factores o elementos tecnicos , pero 
es tambien el resultado de factores o elementos humanos ” 39 , esta 

37 Garcia Hoz, V.: Educación Personalizada , ob. cit., p. 9. En ade¬ 
lante citaremos en el texto mismo, entre parentesis, indicando la obra por 
sus iniciales (E. P.) y tras una coma, el numero de pagina correspondiente. 

38 No es ciertamente de un modo explicito como Garcia Hoz concibe 
baconianamente el conocimiento, pero asi surge de una lectura atenta de 
sus ideas. La afirmación de que el conocimiento es dominio, acción y mo- 
dificación' sobre las cosas (cfr. por ej., E. P., 31 y Siete conferencias. .., 
op. cit., p. 7), no solo denota la influencia —entre otras— del autor del 
Novum Organum , sino que conduce a similares conclusiones sobre la so- 
breestimación de lo antropocentrico, analogas a las del regno hominis del 
pensador ingles. En cuanto al sentido kantiano de la expresión “trabajo 
intelectual”, si queda afirmado de un modo explicito (cfr. por ej. E.P., 
49-51), aunque tambien se entreve indirectamente en varias ocasiones. Para 
un analisis de este planteo, vease Pieper, J.: El ocio..., ob. cit. pte., I, II. 

39 Garcia Hoz, V.: Siete conferencias .. ., ob. cit., p. 37. 
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aceptando de suyo una dicotomia falaz sustentada en esa desfi- 
guración de la tecnica de la que hablabamos anteriormente (cfr. 
punto II de este trabajo). O bien lo tecnico deja de ser un factor 
contrapuesto a lo humano —como deberia ser— o si se considera, 
como en este caso, enfrentado a lo humano, se abandona el pro- 
pósito de concederle el protagonismo educativo que se le concede. 

2. — La contraposición: educación individual - educación co - 
lectiva, cuya sintesis pretende ser la Educación Personalizada, 
esta presentada en terminos dialecticos, que simplifican eon cier- 
ta arbitrariedad el conflicto 4U . Simplificación similar a la que se 
establece cuando se enfrenta un tanto maniqueamente, la deno- 
minada pedagogia tradicional eon la moderna. Sin dej ar de ad- 
mitir la conveniencia de integrar educativamente lo individual 
eon lo social, no pueden aceptarse como atinadas todas las des- 
cripciones de los sistemas contrapuestos, ni como justas todas 
las criticas formuladas. La menoscabada educación individual ha 
•dado a la humanidad hombres eminentes, baste recordar sino 
a aquel solitario alumno de Aristóteles que se llamó Alejandro 
Magno; y la desairada educación comun, no ha significado nece- 
sariamente el descuido de las personalidades singulares, o la for- 
mación de “comunidades aparentes”, mero “agregado de vidas 
individuales sin otro contacto que el puramente externo” 41 . Bien 
podriamos recordar aqui, entre tantos, la figura y la obra de 
San Jose de Calasanz. 

Pero menos puede aceptarse aun, que una vez planteada la 
dicotomia, se presente como solución o “convergencia de preo- 
cupaciones” a la Educación Personalizada. El reconocimiento ex- 
preso de antecedentes en el pensamiento de Bouchet, Freinet, 
Dewey o Platt (E. P., 34-36) —sobre todo de Dewey al que se 
-adhiere reiteradas veces— marca ideológicamente la propuesta 
de Garda Hoz eon un signo que —como minimo— hemos de ca- 
lificar de equivoco: el signo del democratismo liberał eon su 
libertad convertida en fin, eon su dignidad humana basada en el 
ejercicio de los derechos individuales, eon sus cultos laicos al 
'eficientismo, al antropocentrismo, al progreso indefinido 42 . Gar- 

40 Cfr. Garda Hoz, V.: Educación.,., ob. cit., p. 18-19; y Principios 
dc Pedagogia Sistemdtica, Ed. Rialp S. A., Madrid, 1960, pp. 392-393. 

41 Garda Hoz, V.: Principios..., ob. cit., p. 393. 

42 A tal extremo de liberalismo se llega en la educación personaliza¬ 
da, que la perfección humana se hace depender del “despliegue sucesivo de 
las posibilidades de obrar libremente”, siendo las libertades “los objetivos 
•de la educación personalizada en función de la autonomia del hombre” ( Siete 
conferencias , ob. cit., pp. 3-9). Todo lo cual halagara los oldos modernos, 
sin dudas, pero configura el libertas liberabit vos opuesto a las ensenanzas 
evangelicas, segun las cuales, solamente la verdad nos hace libres, y solo 
la imitatio Christi nos perfecciona cabalmente. 
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cia Hoz es explicito al respecto, per o no advierte que esa “gran 
parte de la producción pedagógica norteamericana” (E. P., 36) 
en la que se inspira, es tan funesta en sus principios y fines como 
toda la literatura educacional contemporanea que el mismo re- 
chaza. No es el caso enumerar aqui los dislates que han hecho 
en nombre de “la democratización de la sociedad” buscada como 
meta y de la libertad, dignidad y eficiencia humana (E. P., 34), 
los artifices de la pedagogia yanqui y sus personalizantes imi- 
tadores. Los nombres de la University Elementary School, la 
Horace Mann School, la Lincoln Experimental School, la School 
of Organie Education, la Children’s University School, la City 
and Country School, etc., etc., son mas que representativos para 
quien se haya acercado al tema. Pero tal vez sirva recordar otros 
nombres, menos especificos pero mas llenos de connotaciones, 
como Yalta y Potsdam o Hiroshima, para entender los frutos de 
una educación tan preocupada por la persona humana. .. 

3. — La caracterización de la Educación Personalizada como 
“convergencia de preocupaciones” entre las propias de la educa¬ 
ción individual y la colectiya, es teóricamente aceptable, pero no 
se ve como pueda quedar garantizada eon presupuestos no siem- 
pre coherentes. Por un lado se afirma —y se afirma bien— que 
“el centro de la educación no es el educando, sino el educando 
ser social... no un centro cerrado en si mismo, sino expansivo 
que entra en relación eon cosas y personas... la atención al in- 
dividuo no se presenta como opuesta a las exigencias sociales, 
sino mas bien como un camino para fortalecer interiormente a 
la persona y hacerla, por ello, mas eficaz para la sociedad” (E. P., 
20-21). Pero por otro lado, pareceria que solo importa el sujeto 
“ley de si mismo”, su proyecto personal de vida, su escala de 
valores que es librę de elegir, su autosuficiencia e independencia 
sin limites, hasta hacer de lo social, algo asi como un sustrata 
o un telón de fondo, importante solo en la medida en que coad- 
yuve al individualismo. “Una institución escolar —escribe Gar¬ 
da Hoz— existe para que el estudiante trabaje en su propia 
perfección. Cualąuier otrą actividad que se desarrolle dentro de- 
la eseuela, la del director, la del profesor, la del orientador, es 
puramente subsidiaria. Tiene sentido unicamente en la medida 
en que el escolar no puede trabajar solo y necesita el auxilio de 
los demas” (E. P., 75. Los subrayados son nuestros). 

Si se pretende que de algun modo, la vida estudiantil prefi- 
gure la vida ciudadana, no se entiende del todo como se concilia 
la aspiración de ser util a la sociedad, recalcando en la actividad 
escolar un paidocentrismo individualista en el que la presencia 
del prójimo tenga sentido unicamente en la medida que nos resul- 
te un auxilio. Los demas, sea en la eseuela o en la comunidad, no> 
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pueden ąuedar reducidos esencial y existencialmente al valor de 
un subsidio para nuestro crecimiento. La sola idea de circunscribir 
la escuela o recalcar de ella, el rendimiento personal (entendido 
este por extensión, a partir del rendimiento mecanico. cfr. E. P., 
304), empobrece notoriamente la dimensión del obrar educativo. 
No se percibe en ningun momento la noción fundamental de Bień 
Comun, concepto basico dentro del cual se hace cabalmente inte- 
ligible y se resuelve la convergencia de la dobie preocupación 
individual y social. 

4. — El paidocentrismo indiyidualista tiene otras connota- 
ciones y alcances mucho mas graves. Como ya seńalamos, se 
enfatiza sistematicamente el principio de la autodeterminación y 
autosuficiencia hasta hacer del hombre la “ley de sl mismo” 
('E. P., 31). ‘‘En cierto sentido la Educación Personalizada lleva 
a la independencia.. . ser independiente significa ser autosufi- 
ciente” (E. P., 21) ; y como la persona solo es plenamente huma- 
na y autentica mediante el ejercicio de la libertad, “la libertad 
ha de ser considerada como medio y objetivo de la educación” 
(E. P., 44). Consiguientemente, el fin de la Educación Persona¬ 
lizada no puede ser otro mas que “la capacidad de un su jęto para 
formular y realizar su proyecto personal de vida” (E. P., 178). 
“Persona —define Garda Hoz— es el su jęto que es capaz de 
elegir entre diversas posibilidades que la vida le ofrece, y de acuer- 
do eon estas elecciones gobierna su vida” (E. P., 66). 

Hay en toda esta reiterada formulación varios errores capi- 
tales. Desde un lado asoma eon nitidez todo el esquema iluminista 
eon su optimismo infatuado en la autosuficiencia del juicio indi- 
yidual, eon su rousseauniana creencia en la bondad natural del 
hombre que lo torna capaz de hacer de la libertad un medio y 
un fin, eon su subietivismo absoluto por el cual el hombre ley 
de si mismo, medida de todas las cosas, establece la yigencia de 
los yalores, los formula, elige, acepta o niega. Desde otro lado 
—y como consecuencia lógica de lo antedicho— desaparece toda 
referencia a un Orden Natural, a una axiologia objetiva, inmu- 
table y perenne, a la libertad entendida como medio para reco- 
nocer, acatar, preferir y ordenarse a ese Orden Natural dispuesto 
por Dios. Desaparece en una palabra la consideración del hombre 
como creatura, cuya grandeza no esta en la autosuficiencia, sino 
en la subordinación a la Ley Natural y Divina, que no puede 
formular , sino deseubrir y reconocer o en el peor de los casos, 
negar. 

No es prudente insistir como se insiste en lo del “proyecto 
personal de vida”, en optar como en un juego de azar por “las 
diyersas posibilidades que la vida ofrece” (i?), en condicionar 
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la personalización y la autenticidad al ejercicio de la libertad. 
Nada de ello es cristiano, y ni siąuiera de sentido comiin. La 
autodeterminación y la independencia humana tiene su valor y 
no lo negamos, pero tal como se lo plantea conduce al error pro* 
tagórico (retomado eon vigor por Kant y repetido hasta hoy por 
toda la pedagogia) de la autonomia morał y del rechazo por todas 
las formas de heteronomia hasta la aceptación del hombre como 
medida de todas las cosas. O hay un Dios que nos ha puesto en 
la tierra para cumplir una misión, para respetar sus leyes, para 
alcanzar la salvación, para conocer y amar la verdad y solo en- 
tonces ser libres; para deseubrir, obedecer y ser fieles al Orden 
Creado, para vivir liicidamente cautivos a Su Santa Voluntad. 
O cada hombre puede formular su escala de valores, cambiarlas 
eon el tiempo, determinar su vigencia, buscar el cambio por el 
cambio, convencerse de que lo importante es su proyecto existen- 
cial, elegido entre las posibilidades que la vida le ofrece. Se dira 
que en la practica —en la eseuela y fuera de ella— es esto ultimo 
lo que ocurre. Ciertamente, pero del diagnóstico de un mai no se 
sigue su aceptación como principio, ni su dictaminación como 
remedio. 

5. — El subjetwismo de Garda Hoz, como otros de identica 
raiz filosófica, llega fatalmente al relativismo y aun a la utopia. 
En la Educación Personalizada, cada estudiante podrą efectivizar 
la “organización de un sistema de valores”. Es el quien “va su- 
cesivamente viendo valores”, los compara, los “situa en una rela- 
ción ordenada” y decide cual de ellos sera el primero. “Lo pri- 
mero puede ser tanto hacer una carrera brillante cuanto estar 
siempre a disposición de los demas, servir a un partido politico 
o social o hacer en todo momento lo que considera la voluntad 
de Dios” (E. P., 189-191). Todo esta en un mismo piano, como se 
ve; todo se le presenta al hombre nivelado e identico. Nada 
de jerarquias naturales y prioridades fijas; nada de coacciones. 
El que decide que valor es primero y dice: “ese es antę todo”, es 
el estudiante. A los hombres, a los sujetos en definitiva, corres- 
ponde “determinar cuales son los valores humanos que deben 
realizarse” (E.P., 192). Como mucho, Garcia Hoz, nos acerca 
una tablilla axiológica de su propia confección (E. P., 194-195) 
o nos remite a los inventarios de creencias, tales como los de 
Stern, Stein y Bloom (E. P., 195). Claro que no conviene ilu- 
sionarse demasiado eon su validez, y tal vez, cuando los hallemos 
ya sea necesario abandonarlos, pues es preciso “sustituir los pro- 
ductos que rapidamente se van quedando viejos por otros nuevos 
mas acordes eon las nuevas necesidades del hombre. Hay necesi- 
dad de una constante sustitución de cosas viejas por nuevas... 
sustitución de ideas o aptitudes anticuadas en un hombre por 
otras acordes eon la nueva situación” (E. P., 80). El mito sub- 
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jetiyista y relativista no podia sino desembocar en el del cambio 
y el devenir incesante, en el del progreso ineluctable que todo 
lo desactualiza, en el de la revolución permanente, que hace de la 
educación no una formación para la sabiduria que no cambia 
y la eternidad que no perece, sino una tecnica para adaptarse a 
los vaivenes incesantes, un prospectiyismo continuo de utópica 
carrera contra el tiempo, para acomodarse “no a la sociedad 
actual sino a la futura” 43 . 

El hombre de la educación personalizada, no es la creatura 
autenticamente librę en y por el sostenimiento de yalores peren- 
nes por cuya defensa ha de estar dispuesto a dar la vida; es el 
sujeto habil para adaptarse a las infinitas yolubilidades de la 
sociedad, para reaccionar exitosamente frente a los vaivenes que 
el mismo protagoniza. “En la educación de hoy no tiene mucho 
sentido proporcionar determinados conocimientos concretos o nor- 
mas o patrones de actitudes y reacciones para problemas y si- 
tuaciones sociales dadas. . . Lo caracteristico de la sociedad actual 
y de las que han de venir es el cambio rapido y constante; no 
parece por tanto que tenga sentido educar para una sociedad de 
condiciones determinadas, sino justamente para una sociedad cu- 
yas condiciones son cambiantes; y apurando mas la idea, educar 
para el cambio mismo” (E. P., 40 ) 44 . 

No podria tipificarse mejor la falacia modernista. La edu¬ 
cación clasica y cristiana, buscaba forjar el hombre esencial, 
aquel en quien lo propio y distintiyo es el kobito metafisico, la 
capacidad de ver la preeminencia de lo uno frente a lo multiple, 
la primacia del ser sobre el deyenir, la afirmación de lo formal 
sobre lo materiał, y de que todo tiempo y movimiento, busca el 
acto que lo haga por siempre actual y renovado. Su arquetipo mas 
próximo parece ser el Quijote —Pedagogo de la Hispanidad, lo 
llamó Ximenez de Sandoval— que aunque a todos “pareciales otro 
hombre de los que se usaban” (Quijote I, XVI) se afirma en su 
identidad y sostiene que “a pesar de todo el mundo... caballero 
andante he de morir” (Idem II, I y II, VI). Su causa ejemplar es 
Cristo mismo diciendole a Pilatos (el hombre de los yalores sub- 
jetivos, relatiyos y mudables, el del proyecto personal de vida) : 
“Yo para eso naci y para eso vine al mundo, para testificar la 
yerdad” (Jn. 18, 37). Oportuna e inoportunamente, acotara San 
Pablo. 

El hombre de la educación moderna es el del hdbito dialec - 
lico, el del cambio mismo, el de los inventarios de creencias que 

43 Garcia Hoz, V.: Educación Personalizada. Sintesis publieada por 
Ed. Kapelusz, Bs. As., 1972, Cuaderno Pedagógico, N? 20 (eon prólogo y 
aprobación del autor), pp. 7 y 13. 

44 Cfr. igualmente: Garcia Hoz, V.: Siete..., ob. cit., p. 78. 


— 61 — 







pasan, mudan, se intercambian y negocian, segun la afirmación 
deweyana de que “hasta las ideas son negociables”. El hombre 
ley de si mismo y formulador de sus propias normas. Desertor 
de la etemidad, lo llama Thibon eon justeza, porque a eso se 
llega cuando se olvida o se ignora que lo que define y rescata a 
la persona es el ser y no los cambios. Y el Ser que Es en defi- 
nitiva, Principio y Fin, Alfa y Omega, Esse Subsistens sin alte- 
raciones ni mudanzas. O como dicen los cartujos: Crux stat; dum 
volvitur orbis. La Cruz permanece mientras el mundo cambia. 
Esta es la divisa pedagógica de la persona esencial. 

6. — Otrą derivación del paidocentrismo es el papel desme- 
dido que se adjudica a los alumnos en la vida escolar, sin que 
esta objeción signifique de ningun modo negar la importancia 
de la participación y acción protagónica de los educandos. Pero 
en este como en otros aspectos, Garda Hoz, vuelve a pagar tri- 
buto a las postulaciones de la eseuela activa, eon su creencia casi 
dogmatlca en la democracia liberał igualitarista, que, en el ambito 
educativo, lo conduce a cosas muy parecidas a la paidolatria y 
la paidocracia. Fenómenos que podran tener y tienen una fuerte 
carga atractiva, pero que acaban por no conformar ni hacer bien 
a los mismos alumnos, puesto que en rigor se los sustrae de lo 
que su naturaleza, disposición y estado reclaman. 

Fiel al pensamiento de Dewey, insiste en la conveniencia de 
democratizar la eseuela y las relaciones profesor-alumno, pero 
lo verdaderamente conyeniente es insistir en que la cosmovisión 
deweyana es un grosero reduccionismo pragmatista, cuya noción 
de democracia nada tiene que ver eon una autentica compren- 
sión de la misma, pero si eon la ideologia liberał masónica eon 
su crudo naturalismo, intemacionalismo e inmanentismo. Dewey 
niega de un modo sistematico todo lo que sustancialmente hace 
que el hombre sea una persona, desde su yocación sobrenatural 
hasta el arraigo patriótico; y en yerdad, su predica constituye 
tan estereotipadamente el error utilitarista, que si no fuera por 
esta yigencia que le otorga Garcia Hoz, cabria despedirla eon el 
encogimiento de hombros que suscitan los anacronismos, maxime 
si son tan nocivos. Pero es curioso que mientras en Principios 
de Pedagogia Sistematica alude a estos reduccionismos (cfr. Cap. 
III.3.9), en la misma obra adhiere a la tesis central de Demo¬ 
cracia y Educación de Dewey (cfr. Cap. VIII.8.3.c), y en la 
Educación Personalizada menciona varias veces al pedagogo yan- 
qui como una referencia positiya. Y por supuesto, mas curioso 
es aun, que estas referencias se hagan en una obra que pretende 
ser un aporte nuevo y un servicio a las personas. 

En la Educación Personalizada la distancia entre alumnos y 
maestros se reduce hasta limites no solo riesgosos sino tambien 
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irreales. Y cuando hablamos de riesgos, no los medimos sola- 
mente en función de la disciplina y del menoscabo de la autori- 
dad, sino de la eficacia del aprendizaje. Asi, docentes y discentes 
se analogan, estos ultimos co-gobiernan y se autodeterminan en 
aspectos decisivos; los estudiantes tienen asombrosas capacidades 
autoeducativas, autoreguladoras y autodeterminantes que hacen 
pensar que fueron eximidos de pecado original; sus intereses 
condicionan e instituyen los contenidos programaticos, sus moti- 
yaciones son la base de todos los proyectos y sus facultades para 
regir y dirigir son descriptas tan marayillosamente, que bien se 
puede pensar —en concordancia eon lo antedicho— que los alum- 
nos per se y por su condición de tales, no solo no tienen culpa 
originaria sino que han conservado los dones preternaturales, 
sobre todo el de la ciencia infusa. 

Efectiyamente; un optimismo paidolatrico lo recorre todo, 
hasta llegar a situaciones francamente imprudentes, absurdas y 
utópicas 45 . Es una imprudencia que debilita, desnaturaliza y re- 
baja la misión de la autoridad educativa, sostener que “no solo 
cualquier educador sino cualquier alumno es en cierto modo 
directiyo” (E. P., 212), que la autoridad “debe compartirse” (E. 
P., 213), y que “la mas adecuada forma de gobierno en una ins- 
titución escolar es la colegiada” (E. P., 215), hasta el extremo 
francamente desąuiciante de hacer depender la legitimidad y va- 
lidez de una autoridad de la mayor cantidad de gente que parti- 
cipe de la colegialidad, porąue iC cuanto mayor sea el numero de 
integrantes del órgano decisorio, mas garantias liabra de que las 
decisiones respondan en verdad a la concurrencia de voluntades 9f 
(E. P., 215). Como si de la concurrencia de voluntades se siguie- 
ran indefectiblemente la bondad de los resultados y de las deci¬ 
siones. Sin llegar a aquello de “cuerpos colegiados eon mas de 
un miembro, fracasan”, hacer fincar la garantia de la autoridad 
en la cantidad o el numero de guienes deciden es un error cuyo 
calificatiro exige palabras mas duras de las que nos atrevemos 
a usar. Sea esta o no la intención del autor, lo cierto es que el 
sistema propuesto introduce el principio de la sovietización de 
los claustros y el de la atomización de la autoridad, de cuyas 
consecuencias tendriamos abundantes motivos para explayarnos. 
Proponer la “organización comunitaria de las instituciones esco- 
lares de tal suerte que sean colegiados los órganos de decisión 
y en ellos participen los escolares en la mayor medida posible” 4P> 


45 Lease por ejemplo: Garda Hoz, V.: Una pauta para la evaluación 
de Centros Educativos, Ed. Docenda, CINAE, Bs. As., 1980, y se adverti- 
ra el optimismo eon que se juzgan las capacidades de los estudiantes, sobre 
todo en cuestiones atinentes a la evaluación y la conducción. 

46 Garda Hoz, V.: Educación Personalizada ..., ob. cit., p. 8. 







y aseverar que solo tal interuención de los educandos garantiza 
que los proyectos de trabajo se realicen de un modo propiamente 
kumano” 4T , es algo mas que un dislate; es francamente un peli- 
gro para la integridad de la educación y del sentido comun. 

Es igualmente una imprudencia, establecer que maestros y 
alumnos se asemejan en que ambos “aprenden, realizan deter- 
minadas actividades y las ordenan, escuchan y atienden”, cuya 
unica diferencia estriba en que los primeros “planifican previa- 
mente las actividades”, y los segundos “eligen y ordenan las acti- 
vidades planificadas” 48 , siendo sus intereses “el mejor indicador 
de lo que debe ser el contenido de un programa” (E. P., 120). 

La verdad es que si los alumnos fueran capaces de hacer lo 
que aqui se les prescribe eon tanta naturalidad —nada menos, 
entre otras cosas, que ordenar las actividades planificadas—, si 
eon tanta seguridad sus intereses bastaran para configurar los 
programas, ya no serian educandos sino educadores hechos y 
derechos. Y reciprocamente, si la unica distinción que caracte- 
riza al maestro es su capacidad de planificación, no vemos la 
imprescindibilidad de la tarea docente. Aunque tal vez sea a esto, 
a lo que implicitamente se quiera llegar eon la Educación Per- 
sonalizada, al maestro reducido, amenguado y convertido en una 
rariable o “persona medio”, en “una función preponderantemente 
de estimulo a la actividad de los estudiantes” (E. P., 337). 

Es insostenible, como ya hemos senalado en otrą ocasión 49 , 
reconocer que “existe un grave riesgo en la posibilidad de que 
los escolares tomen decisiones que afecten a su propia actividad 
y a la de sus companeros” (E. P., 67), y a renglón seguido, mini- 
mizar o disfrazar el problema eon el eufemismo de que “toda 
educación es un riesgo que no se puede eludir sin que la educa¬ 
ción misma desaparezca. La vida misma es un riesgo en la me- 
dida en que es humana” (E. P., 67). Semejante criterio llevado 
hasta las ultimas consecuencias, o trasladado a otros planos, po- 
dria justificar todo tipo de improcedencias. 

Garda Hoz cree eon Marco Agosti, que “mediante un apren- 
dizaje de la acción, partiendo de las formas simples e individuales 
de ‘encargos’ y de ‘asignaciones’, a traves de formas cada vez mas 
complejas y colectivas, se llega a una ordenación rltmica y organica 
de la vida escolar que hace posible a cada alumno regir por turno 
la institución escolar” (E. P., 148-149). En buena hora toda 
preparación para el mando y el ejercicio de la responsabilidad que 
partan de la misma eseuela, pero a condición de que se advierta 

47 Garcia Hoz, V.: Siete..., ob. cit., p. 77. 

48 Garcia Hoz, V.: Educación Personalizada.. ob. cit., p. 16. 

43 Cfr. Caponnetto, A.: Pedagogia y Educación, ob. cit., p. 87. 
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eon los clasicos, que nadie podrą mandar si antes no ha aprendido 
a obedecer, de modo que la maxima libertad es hija del maximo 
rigor, y que solo se llega a la facultad de regir cuando se cultivan 
las virtudes de la docilidad, la disciplina, la subordinación jerar- 
quiea y la sujeción a las legitimas autoridades. No es por la via 
del co-gobierno sino por la de la obediencia como mejor se pre- 
paran los espiritus para saber conducir; ni seran todos los alumnos 
—“cada uno por turno”— los que indiscriminadamente queden 
habilitados para regir, nada menos que la institución escolar. 

La descripción del alumno regente en la Educación Perso- 
nalizada y sus atributos distintivos, lindan nuevamente eon la 
utopia, por el camino de la reverencia paidocratica: “.. . como 
directivo de la clase ordena la entrada y salida de los alumnos... 
distribuye las' tareas del dia, transmite las indicaciones del maes- 
tro y dirige las deliberaciones de la clase y redacta el informe del 
dia. .. anuncia las lecciones... ordena las intervenciones... eon - 
trola el uso del materiał escolar, toma nota de las sugestiones, 
haee las que estima convenientes... toma nota de los puntos du- 
dosos... y al finał hace un breve resumen orał en el que puede 
ser ayudado por los compańeros... ” (E. P., 149). 

Paralelamente a esta desmesura en la comprensión del papel 
del educando, se subordina cada vez mas la tarea del maestro y 
la identidad de la eseuela. De raigambre piagetiana es la apro- 
bación de que el maestro debe pasar inadvertido, estando a dis- 
posición cuando los alumnos requieran su ayuda (E. P., 149); 
y de caracter nocivamente revolucionario —como quedó dicho— 
es la hipótesis de la eseuela sin muros en la que se considera edu- 
cador a “cualquier persona que pueda ofrecer un estimulo inte- 
resante a los alumnos” (E. P., 69-71). Se trata, como el mismo 
Garcia Hoz lo reconoce, de una desorbitación del concepto de 
eseuela 00 , per o acepta tal riesgo (otro mas) en aras de la adap- 
tación al futuro, de la educación concebida como comunicación, 
del vitalismo exteriorista de los tiempos que corren y se anuncian. 

7. — Aceptadas las notas mas distintivas de la eseuela activa, 
no sorprende que en la Educación Personalizada, los objetivos 
se planteen eon un criterio empirista “formulados de tal suerte 
que sea posible someterlos a comprobación experimental”, y ex- 
presados eon verbos de acción en orden a evaluar destrezas y 
habilidades (E. P., 120). La misma motivación sera decididamente 
empirista, debiendo destacarse como contenidos de la ensenanza 
todos aquellos que no guarden una relación directa eon las expe- 
riencias de la vida (E. P., 127). Es el corolario obligado. de 
cualquier concepción educativa eon las concesiones ideológicas 

50 Garcia Hoz, V.: Siete..., ob. cit., p. 29. 
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que venimos analizando. Ser , sera basicamente ser Mil; conocer 
y aprender, verificar; y el pensamiento, una acción o un instru - 
mento para obtener la acción hdbil y diestra . Decir que “toda ense- 
rianza ha de tener una significación en la vida del que aprende” 
(E. P., 127) no seria reprochable, si el tono y el contexto en que 
se sostuviera la frase indicaran referencia a algo mas que la 
vida como eonjunto de experiencias y a algo mas que significa- 
ciones inmediatas y practicas. Pero la aserción lleva implicita 
un regusto pragmatico que otorga validez principalmente a lo 
que sirve, y sirve aqui y ahora. 

Por ello, Garcia Hoz, acepta como normativos, algunos “nue- 
vos tipos de organización escolar” como las que surgen del Plan 
Dalton, del sistema Winetka (E. P., 140 y ss.), de las ideas de 
Deschamps o Roberto Dottrens , y aun de los ensayos skinnerianos. 
Refiriendose al sistema Winetka, por ejemplo, lo yalioso seria 
la conversión que en el se opera, de las clases en laboratorios, de 
los maestros en “ orientadores didacticos” , del objęto de estudio 
en “la investigación de los intereses de la sociedad f \ Nada se dice 
—ni menos, claro esta, eon sentido critico— de los extraviados 
fundamentos filosóficos de Carleton Washburne —el creador del 
sistema—; nada se objęta ni se rechaza de su concepción edu- 
cativa de corte relativista, progresista, hedonista y pragmatista, 
que condiciona el aprendizaje a la utilidad social y estructura la 
disciplina escolar en “comites”, eon la tecnica del self govern- 
ment 51 . La aprobación del Plan Dalton, por su parte, implica 
obyiamente, la aprobación de la filosofia liberał utilitarista 
de Helen Parkhurst, que lo concibió, en la mas pura tradición de 
los metodos activos de las eseuelas del trabajo. Es mucho lo que 
habria que decir de cada uno de estos ensayos pedagógicos si este 
fuera el lugar de objetarlos, pero bastenos dejar senalado eseue- 
tamente, que supone aceptarlos como los acepta Garcia Hoz 52 . 

Una deriyación particularmente inquietante de estos crite- 
rios de la Educación Personalizada, es el papel asignado a la 
religión. Por cierto que el sistema de Garcia Hoz no puede lla- 
marse laicista. No lo es su concepción antropológica ni su crite- 
rio educativo generał. Digamos aun, que es uno de los pocos peda- 
gogos actuales que hace publica profesión de cristianismo prac- 

o1 Cfr. Washburne, Carleton: A living philosophy of education, New 
York, The John Day Company, 1940; y Washburne, C. y Steans, M. M.: 
Como tener mejores eseuelas , Madrid, Beltran, 1931. 

52 Con respecto al Plan Dalton, remitimos directamente a la obra cen¬ 
tral de Parkhurst, Helen: Education on the Dalton Plan f London, Bell, 
1927. Agreguemos solamente que metodos como el Winetka o el Dalton , asi 
com los de Montessori , Mackinder , Decroly, Howard , Freinet f Cousinet f 
Jena , y otros tantos, estan cortados por la misma tijera materialista de la 
llamada “educación nueva” o “pedagogia de los metodos activos”. 
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tico, y que, en el grueso de sus escritos habla eon propiedad y 
hondura de las cosas de Dios y de la doctrina católica. Pero a 
decir verdad —y ciniendonos siempre a los desafortunados textos 
sobre educación personalizada— la religión aparece mas que nada 
como un rasgo que se suma a la facultad de “apertura y comu- 
nicación” de la persona, como una relación mas en el conjunto 
de las relaciones —económicas, politicas, sociales y laborales— 
que caracterizan la vida del hombre (E.P., 33). No se la ve 
ligada a la eseuela como el alma al cuerpo; esto es, informandola 
y dandole identidad; sino como una posibilidad de la libertad 
del educando, quien opta por la vida de la fe, como puede optar 
por otros ideales en la construcción de su proyecto personal de 
vida. La religión otorga “contenido a los objetos del campo afec- 
tivo” (E. P., 154), de un modo analogo al que los habitos de trą¬ 
bą jo, por ejemplo, configuran la vida de los valores tecnicos, o el 
companerismo, la vida de los valores sociales. Desde este punto 
de vista, sus actividades son programables y evaluables en el con¬ 
junto de la dinamica escolar 53 . La fe, en suma, es un modo de 
comunicación que todo hombre posee en el contexto de sus cuali- 
dades vinculantes, y que lo enaltece “dado que toda comunicación 
implica una cierta igualación entre los que se comunican” ° 4 . Los 
objetivos propios de la formación religiosa aparecen integrados 
en un sistema comun de objetivos, pero Garda Hoz los hace de- 
pender de la formación intelectual, como dependerian todas las 
manifestaciones de la vida. Lo oscuro es la noción de inteligencia 
(y consiguientemente de persona) que se presenta, ligada por 
momentos a la idea de desarrollo mental, de adaptación al medio 
o de expresión dinamica 5B . 

No quisieramos extremar nuestras criticas, pero en rigor, no 
entendemos, no solo como hace Garda Hoz para compatibilizar 
los errores de su Educación Personalizada eon la doctrina de la 
Iglesia Católica a la que pertenece (por momentos, sus conceptos 
parecen tipificar las proposiciones condenadas en el Syllabus), 
sino, concretamente, como concilia muchas de sus posiciones entre 
si, y sobre todo, como conjuga el reclamado sentido de la eseuela 
y de la Fe proferido por el Magisterio, eon este enfoque heterodoxo 
y sumamente confuso que quedó expuesto. En efecto, sus conside- 
raciones del papel de la religión en el ambito educativo adolecen 

53 Cfr. por ejemplo: Garcia Hoz, V.: Una pauta para..., ob. cit. 

54 Garcia Hoz, V.: Principios de Pedagogia.. ., ob. cit., p. 34. 

65 Cfr. Garcia Hoz, V.: Formulación de un sistema integrado de ob- 
jetivos, Ed. Docencia, CINAE, Bs. As., 1979: “Si consideramos la expresión 
dinamica como cualquier forma de expresión en la cual no se utiliza la 
palabra ni el elemento grafico sino simplemente el _ propio organismo eor- 
poral eon todo su dinamismo, llegaremos a la eonclusión de que _la expresion 
dinamica es todo el obrar del hombre... a traves de la expresión dinamica 
el hombre manifiesta lo que realmente es” (p. 18). 







de precisión y de caracter, estan tenidos de cierto antropocentrismo 
propio de la devotio moderna, y en definitiva, propenden a media- 
tizar y subalternizar lo que de suyo tiene un valor absoluto e 
incomparable. 


COROLARIO 

Hasta aqui nuestro diagnóstico del probleraa. Si ha de plan- 
tearse una revisión critica rectificadora, si realmente se persigue 
desterrar al determinismo en todas sus especies, urge restituir 
el orden alterado. 

La pedagogia debe recuperar su rango aferrada a la etica, a 
la metafisica y a la teologia. El hacer debe ordenarse al obrar 
y este a la contemplación que es la mas alta actividad humana, 
la razón de su verdadera felicidad y la identidad mas noble y 
mas genuina de la escuela. La cultura toda debe devolverse a 
Dios, y Dios a la cultura; y el hombre ha de ser considerado 
un ser creatural, librę por el conocimiento, el servicio y la fide- 
lidad a la Verdad. 

Engendrado a imagen y semejanza del Creador, solo se com- 
prende remitido y religado a El. Solo es descifrable como pre- 
sencia de alguien frente a Alguien, solo es. cabalmente educable 
encaminado a Cristo. Causa Ejemplar, Arquetipo y Fin ultimo 
de la unica Pedagogia que salva y que rescata; y que desde la 
Catedra de su Amor Crucificado nos sigue repitiendo: “Ejemplo 
os he dado para que vosotros hagais tambien como yo he hecho” 
(Jn. 13,15). 


Antonio Caponnetto 






HACIA UNA PSICOLOGIA HUMANA 


Desde Platon y Aristóteles, por lo menos, existen dos formas 
de concebir los fenómenos yitales que llamamos psiąuicos . 

En efecto, es el modo de concebir el que hacia a Platon hablar 
del cuerpo y del alma como de dos sustancias yuxtapuestas, y de 
sus operaciones como operaciones “del cuerpo” y operaciones 
“del alma” mediante una distinción que resultaba una franca opo- 
sición. No vamos a negar ni a afirmar aqui que pueda haberla, 
de algun modo 1 . Simplemente anotamos el modo de concebir, 
analogo a lo que pasara despues eon Descartes, como es bien 
sabido. 

Por su lado Aristóteles habla del alma “como algo del cuerpo”, 
y los aristotelicos consideran gran parte de las operaciones que 
hallan en el hombre como operaciones “del compuesto”. Sobre 
tales conceptos tendremos oportunidad de volver muehas veces 
y por lo tanto se hace innecesario adelantar mas respecto de ellos 2 . 

1 Charles de Koninck en Ego Sapientia ..., Laval, Fides, 1943 (trąd. 
castellana La Plata, Ed. Surco, 1947) dice en la p. 79: “L’union de la na¬ 
turę intellectuelle et de la naturę sensible assujettit 1’homme a une certaine 
contrariete” (subrayado nuestro); en pag. 81 habla “de la contrariete de 
notre naturę composee ,, y mas adelante de “ia contrariete des deux natu- 
res”. Cita a Santo Tomas “... homo est ex duabus contrariis naturis, qua- 
rum una retrahitur ab alia a suo co^ore^ (In Matth„ , c. XXV, vers. 15). 
Refiriendose al adagio que dice que el mai tiene lugar mas freeuentemente 
en la especie humana, reeuerda que Santo Tomas lo atribuye por un lado 
a la corrupción de la naturaleza debida al pecado original, pero por otrą 
a la naturaleza misma de la condición humana (In I Sent., d. 39, q. 2, a.2 f 
c.). Sobre el tema remite a Juan de Santo Tomas, Curs. Theol. , T. VI, q* 
109, dd. 19 et 20. 

Un sutil analisis fenomenológico de la tensión y el conflicto en la con¬ 
dición humana, G. Thibon, Sobre el amor kumano , Madrid, Rialp, 4ta. ed., 
1963. Advirtamos, para concluir, que en la traducción castellana de Ego 
Sapientia . .. de de Koninck se ha traducido “contrariete ,, por contradiccion, 
lo que comporta un serio error conceptual. 

2 La primera definición que Aristóteles nos ha dejado del alma expresa 
esa unidad sustancial que el veia en el viviente: “el alma (el principio de 
vida del viviente) es el acto primero de un cuerpo natural organico que 
tiene la vida en potencia ,, (Cf. De Anima , II, c. 2; entre los comentadores 








Hay si que anotar que existen variantes extremas de esas dos 
posiciones fundamentales, tales las del monismo materialista y 
las del espiritualismo idealista (siendo el psicologismo freudiano 
una forma de monismo equivoeo, ora organicista o biologizante, 
ora idealista; pero esto es otro tema). 

Lo que aqui nos interesa es indagar como se presenta lo 
psiquico tal como aparece a la investigación experimental, desde 
ese realismo fundamental y casi ingenuo en que ella se coloca. 


FENOMENOLOGIA DE LO PSIQUICO 

Hay fenómenos a los que hoy estamos contestes en llamar 
psiquicos. Tanto el lenguaje vulgar como el cientifico asi llama 
a hechos tales como una sugestión, un suefio, un recuerdo, un 
pensamiento. 

Pero si indagamos como se presentan estos fenómenos en el 
todo humano, nos hallamos eon situaciones diversas. Por ejemplo, 
no dudamos en reconocer el origen “psiquico” de ciertos cuadros 
organicos. Se trata de situaciones en las que es dificil decir eon 
Platon o Descartes, “esto es del cuerpo” o “esto es del alma”. 
Mśs bien son procesos en los que algo evidentemente corpóreo 
aparece debido al alma (a la psique, la mente, o como quiera lla- 
marse) o viceversa. A veces la causalidad no es clara, por lo 
menos su dirección, pero la correlación es innegable. Veamoslo en 
algunos casos privilegiados. 


1. El Hospitalismo 

Imaginemos, en un pais altamente desarrollado, un hospicio 
u hospital de ninos sin familia. Limpieza, calidez, luz, higiene, 
tal vez luj o. Imaginemos, como contraste, uno de nuestros ranchos 
de pais en vias de desarrollo (segun la expresión eufemistica y 
embustera), tal vez eon varios chicos, y un bebe. Este no tiene 
casi nada de lo que gozan aquellos aparentes privilegiados, pero 
tiene mądre. Una mądre que actua tal vez rudamente pero real- 
mente como tal. Pues bien, es un lugar comun en la psicologia 
que, pese a todos los cuidados externos, los ninos priyados de 


Tomas de Aąuino, In 1 de Anima, lect. 1 et In II, lect. 1, 3, 4. Tambien 
Juan de Santo Tomas, Cursus Philosophicus, Phil. Nat. IV P., q. 1, aa. 1, 
2). Puede verse introduetoriamente algun buen manuał tomista, especial- 
mente el Precis de psychologie thomiste, de Stanislas Cantin, Quebec, Edi- 
tions de l’Universite Laval, 1948. 
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mądre o sustituto semejante, presentan una serie de sintomas- 
psicofisicos a veces graves y que constituyen un sindrome llamado 
“hospitalismo” o priyación materna, que puede llegar a cuadros 
muy serios de “depresión anaclitica” 3 , marasmo y muerte. Tal 
cosa no se encuentra en ninos que pueden estar no muy bien 
atendidos fisicamente, pero que cuentan eon una mądre. Es decir, 
que no se hallen privados afectivamente de una relación amorosa 
especifica, particular, eon quien haga de mądre. Y como para que 
no quepa ninguna duda de que estamos frente a un hecho 
psiąuico , no basta eon que exista un ambiente afectivo difuso 
—en generał— como podria ser percibido por un adulto, sino 
que es necesario el concreto afecto de una persona-singular-madre. 
Obyiamente este amor debe ser un amor sensible, un amor fisico. 
No es suficiente que la mądre exista y aun que sea buena y gentil; 
si continua “extrana” habra sintomas de priyación. Esta sera 
de muy diyersa indołe en sus consecuencias. El tema es demasiado 
conocido como para entrar en detalles 4 . Lo que es interesante 
a nuestros fines anotar es lo siguiente: no se crea que los efectos 
de la priyación son solo psiąuicos. Es comun el insomnio, la 
inapetencia, la inexpresividad, pero tambien la perdida de peso, 
la propensión a contraer infecciones internas, a caer en crisis 
diarreicas, etc. 

El fenómeno es complejo y las situaciones disimiles. A 
nosotros nos interesa solo destacar la dirección psicógena de la 
causación. 

Vamos a otro caso. 


2. Dolencias llamadas psicosomaticas 

Sin que pretendamos reducir la problematica de las uleeras 
a lo que se describe a continuación, sin duda que hay mucho de 
yerdad en lo que un autor dice al respecto y que transcribimos. 
Como es obvio, se trata solo de un caso mas de lo que ha dado 
en llamarse enfermedades psicosomaticas . Sirve aqui solo como 
ejemplificación. Pero no se trata, como en el caso anterior y 
como se lo ha presentado a menudo, de un ejemplo mas de causa¬ 
ción psicógena. Aqui pareceria mas apropiado hablar de una 
totalidad pluridimensional la que se presenta problematizada. Pa- 
reciera que sirve mas el modelo existencialista para pensarla que el 
psicoanalitico (mas apropiado al ejemplo anterior). Yeamos. 


3 Cf. Spitz, R., La premiere annee de la vie de Venfant , Paris, PUF, 

1958. 

4 Bowlby, J., Los cuidados maternos y la salud' mentaft, Buenos Aires,, 
Humanitas, 1964 (bajo los auspicios de la Organización Mundial de la 
Salud). 
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Primero se trato del descubrimiento de “factores psiąuicos” 
Implicados en los enfermos de ulcera gastrica; luego de lo que 
un autor llama “la totalidad humana del cuadro ulceroso” 5 . Esta 
totalidad alcanza no solo a factores psiąuicos —como la ansiedad, 
la avidez, la ambición, la yoracidad— sino al modo mismo de 
insertarse en la existencia. El suizo Medard Boss —segun nos 
recuerda Torello— ve el Dasein o vida concreta del ulceroso como 
una totalidad personal hambrienta en relación eon un mundo 
voraz. Esta ligado al mundo solamente por una relación de presa 
—dice— de apropiación y de “digestión” de las cosas. Quiere re- 
ducirlas, someterlas... eon el espiritu y eon el cuerpo, eon el 
estómago y eon el duodeno, que llegan asi a un estado tal de 
hiperaetividad que produce la ulcera. En todo caso —continua— 
y eon las infinitas yariantes y excepciones que toda vida humana 
presenta, el ulceroso muestra eon su afección un planteamiento 
equivocado de su existencia. 

La explicación no seria muy diferente de la de la causalidad 
psicógena si no se advirtiera que en estas enfermedades llamadas 
psicosomaticas lo psicológico e incluso lo “existencial” no bastan 
para explicar el cuadro. Se necesita no olvidar la con-causación 
organica. Tanto la avidez psiąuica como la propensión a la ulcera 
o la hipertensión no dependen solo de factores psicológicos o de 
planteamientos equivocados de la existencia, del “plan de vida” 
profundo, sino de propensiones organicas. Hay —como quiere el 
tomismo— una con-causalidad formal-material que es psiąuica 
y organica al mismo tiempo. Es el acto unico de una dobie causa, 
causas que “ad inyicem sunt causae”, que reciprocamente son 
causa. Esto no ąuita que no se puedan y deban distinguir la acti- 
tud mental y aun mas la filosofia de vida de base, del desorden 
organico. Y bien puede este ser interpretado como aviso o signo 
de aąuellos, como ąuieren tanto el analisis existencial como el 
psicoanalisis. Pero el modelo tomista nos parece mas ajustado. 
Porąue, como decimos, la avidez psiąuica puede tener un soporte 
organico originario. El modelo interrelacional del tomismo se 
ajusta mejor a lo que probablemente este pasando 6 . 


3. Menarąuia e inteligencia 

El siguiente ejemplo lo muestra tambien, solo que en sentido 
inverso. La menarąuia, por la que las ninas se convierten en pu- 
beres, es un fenómeno organico de un caracter marcadamente 


5 Torelló, J. B., Psicoanalisis y confesión, Madrid, Rialp, 1963, p. 39. 

6 Tendremos oportunidad de volver sobre estos problemas de causali¬ 
dad mas adelante. 
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fisico-quimico, o facilmente reductible a tal. La biologia oficial 
sigue pensandose a si misma como una f isico-quimica 7 8 . Vamos 
a aceptar aqui el supuesto porąue, en efecto, la menarąuia y en 
generał la menstruación dependen muy estrechamente de factores 
de esa indole. No solo puede acaecerle a la nina sin que esta haya 
sospechado antes que le iba a suceder, sino que puede ser contro- 
lada hormonalmente de manera artificial. Cuando, por cualquier 
causa, la menstruación no se produce, esta puede ser proyocada 
farmacológicamente. No decimos que factores psiquicos no pue- 
dan tambien influir en el fenómeno, pero lo que aqui queremos 
poner de manifiesto es otrą cosa. 

Hemos elegido la menarquia porque claramente seria dificil 
yincularla a ciertos fenómenos superiores de la vida del espiritu. 
Sin embargo, llamatiyamente, se han hecho pruebas que parecen 
mostrar que la inteligencia —mas precisamente la capacidad in- 
telectual— de las ninas sufre una especie de salto cuantitatiyo 
en relación eon la menarquia: se ha sometido a tests de inteligen¬ 
cia a ninas pre-puberes; se las ha vuelto a testificar inmediata- 
mente despues de la menarquia y se ha comprobado un abrupto 
crecimiento de la curva del desarrollo intelectual. 

Hechos semejantes no son raros. Estimulaciones electricas 
en puntos de la corteza cerebral producen la reminiscencia de 
determinados reeuerdos que parecian sepultados en el olyido. Con 
uno de los mas conocidos inyestigadores del tema, W. Penfield s , 
no confundimos el fenómeno mental (reeuerdo) con la actividad 
bio-electrica del cerebro. Pero seria inutil resistirse a admitir la 
dependencia del fenómeno psiquico de la actiyidad organica. Pen¬ 
field argumenta muy bien contra la tentación de reducir una 
a otrą. Permanecen distintas y distinguibles, aunque yinculadas 
mister iosamente. En estas experiencias, por ejemplo, el su jęto 
de experimentación, que esta consciente, distingue perfectamente 
cuando un reeuerdo ha sido suscitado artificialmente de cuando 
es el el que lo evoca mentalmente. El “yo ” distingue las dos situa- 
ciones. Lo mismo pasa si se excita con el electrodo proyocando 
una reacción de moyimiento. El sujeto sabe perfectamente que 
no es el el que se ha moyido, sino que lo han moyido “desde fuera”. 
Esto es releyante desde el punto de yista de la definición que los 
antiguos daban del ser viviente: el ente que se mueve a si mismo. 
Al punto de que Penfield no cree en “layados de cerebro” absolutos 


7 Cf. una critica al intento de situar a la Biologia sobre bases fisico- 
ąuimicas en Haldane, J. S., The Philosophical Basis of Biology, Garden 
City, N. Y., 1931 (cit. por M. Ubeda Purkiss, Lecciones de Psicologia 
siológica , Escuela de Psicologia de la Universidad de Madrid, Cap. I, p. 20). 

8 Las opiniones de Penfield sobre el tema estan recogidas en una 
entrevista realizada por Vintilia Horia y transcripto en Viaje a los centros 
de la tierra , Barcelona, Plaża y Janes, 1976, p. 45'9. 
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si el sujeto no presta su asentimiento. El “alma” mantiene su 
independencia, siąuiera indirecta, del “cuerpo”. 

Tendremos ocasión de profundizar en el excitante tema de 
las relaciones entre los dos co-principios del compuesto humano 
(en la expresión aristotelica). Por ahora atengamonos a los he- 
chos que aclara el simple examen fenomenológico. 


4. Morał y psique 

Demos un paso mas adelante y contemplemos las interrela- 
ciones entre las dimensiones (no decimos estratos 9 ) “morał” o 
“espiritual” y “psiquica” (tal como lo hemos yenido obseryando 
hasta aqui). Tambien alli, salyado lo que distingue una de otrą, 
aparece la unidad de la vida humana, sin que se confundan sus 
distintos aspectos. 

Recordemos un caso que presenta Victor Franki 10 . Se trata 
de un neurótico obsesivo que resultó curado cuando, desesperando 
ya de sanar, volvia a su hogar a poner fin a su vida, despues 
de anos de psicoanalisis y enfermedad. Al conocer esta extrema 
determinación, el medico recurre a una ultima admonición. Le 
reclama que acepte su enfermedad apelando al sentido religioso 
del paciente, que la vea como yoluntad de Dios sobre el y se 
resigne a seguirla por encima o al margen de su doloroso mai. 
El alegato produce un efecto imprevisto. Una puerta se abre en el 
alma del enfermo, desvia su atención de las propias obsesiones 
y le hace cambiar de actitud. Esta suerte de reconyersión subita 
produce el milagro de su curación. El centro motiyacional de su 
vida psiquica paso de si propio a Dios y las compulsiones de la 
enfermedad cedieron. 

En un caso similar, Franki nos muestra otro ejemplo de cu¬ 
ración o mejoria, llamativa tambien por su caracter imprevisible 
y rapido. Una mujer se ve curada de sus achaques neuróticos tras 
una discusión eon el medico que Franki llama ideológica. Al 
enterarse de los efectos que la confrontación ha tenido, el medico, 
sorprendido, le pregunta a la paciente como sucedió aquello. 
La mujer responde simplemente: “Ya no le doy ninguna impor- 
tancia a la cosa, pues ahora veo la vida, sencillamente, como un 
deber que tengo que afrontar” (ibidem). Esta nueva manera de 
encarar la existencia puso a la paciente, concluye nuestro autor, 
en condiciones de echar por la borda, como un lastre inutil, las 
obsesiones que yenia padeciendo. 

9 Lo espiritual es parte de lo psiąuico, pero no todo lo psiąuico es 
espiritual. Los animales tienen tambien un autentico psiąuismo. 

Psicoanalisis y existencialismo , Mexico, F.C.E., 1950, p. 231. 
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Otro autor que ha insistido en las relaciones estrechas entre 
la psique y la morał, entre la salud y la virtud, es Henri Baruk, 
creador de la Psiquiatria Morał. El ha enfatizado el papel de la 
coneiencia morał en la etiologia y curación de las enfermedades 
mentales. En Las terapeuticas psiąaiatricas 11 Baruk cuenta un 
interesante caso: se trata de un enfermo mental eon diagnóstico de 
melancolia de involución presenil, ademas de otros sintomas gra- 
ves como hipocondria eon ideas de negación de órganos, etc. Luego 
de estar internado sin mayores resultados, se le autoriza una 
visita a su casa. Apenas llega a ella se ar roją agresivamente 
sobre su mujer, lograndose evitar una tragedia a duras penas. 
Realizado el estudio de las circunstancias aparece, entre la lle- 
gada del enfermo a la casa y el ataque, la existencia de un llamado 
telefónico de una hermana del enfermo. Esta, solterona hostii a su 
cunada, trataba siempre de inducirlo a abandonar a su mujer e 
irse a vivir eon ella. El llamado habia sido eon ese fin y habia 
puesto al debilitado paciente de lleno en el corazón del conflicto. 
Su reacción se explicaba asi. Baruk llama a la intrigante y en 
forma patetica le senala su responsabilidad. Esta termina por 
comprender. Restablecido el equilibrio o, como dice Baruk, la 
“justicia” de la situación, el enfermo mej ora notablemente, y 
retor na a la vida normal. 

La acción “justa” y pacificadora fue curativa, y restableció 
la calma. Baruk, judio creyente, toma el termino biblico de 
jiusticia (la chitamnia) para referirse a lo sucedido. 


CONSECUENCIAS DE LA RELACION 
ENTRE LO PSIQUICO Y LO ORGANICO 

Lo primero que podemos concluir de esta relación entre lo 
psiquico y lo organico es que existe una unidad en este su jęto 
de nuestra consideración. Veremos que tipo de unidad. Pero lo 
que no podemos negar ya es que ella se da en todos los niveles. 
Vemos interinfluirse o, mejor, presentarse unitariamente lo 
organico eon lo psiquico, tanto eon lo mas ligado a la esfera 
sensorial-afectiva cuanto lo psiquico ligado a la esfera intelectual- 
espiritual. Como ya lo hemos dicho, el psiquismo humano incluye 
ambas dimensiones, una ligada a la vida animal que hallamps en 
nosotros y otrą ligada a lo propiamente superior, a lo propio del 
hombre, lo espiritual. Por tal entendemos aquellas funciones que no 
encontramos en el resto de los animales. Deberemos ocuparnos de 
este tema. Por ahora establezcamos las consecuencias que se deri- 
van de la relación entre lo psiquico y lo organico. Mas adelante 

11 Buenos Aires, Paidós, 1961, p. 87. 
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estableceremos las diferencias que tal relación presenta cuando 
se trata de lo psiąuico que depende directamente de lo organie 
y aquello que guarda una dependencia indirecta. 


1. Un todo sustantiyo 

Lo primero es seiialar que es de experiencia intima el per- 
cibir lo psiquico y lo organico como dos aspectos de un misma 
su jęto real. 

Pero hay otrą consecuencia de tal hecho y es que, como dice 
Soaje Ramos ia , como respuesta a la exigencia de explicar tal 
unidad surge la noción de “todo sustantiyo” para referirnos al 
sujeto de dichos fenómenos. Este concepto se hace tambien nece- 
sario para explicar la experiencia de la permanencia que se tiene 
(que tiene el sujeto) mas alla de sus constantes cambios. Es jus- 
tamente el sujeto el que unifica la multiplicidad y que subsiste en 
el cambio. A el lo llamamos todo sustantiyo. 

Esta afirmación necesita la precedencia de otrą. El autor 
citado seiiala que la afirmación fundamental que podemos hacer 
respecto del hombre es la siguiente: todo en el hombre es kumano. 
“Es decir, todo en el hombre corresponde a la hominidad, y es. 
por lo tanto esencialmente diferente de lo que se da en entes de 
otrą especie, aunque haya similitudes aparentes” (Soaje Ramos, 
ibid., p. 1). 

Este ser, el hombre, que se presenta como una unidad, una 
unidad compleja, un todo sustantiyo —expresión que dejamos para 
luego explicar—, ofrece algunas dificultades al analisis. En efecto, 
dicha unidad no es perfecta; hay en el hombre una cierta tensión 
que hace menos claro el hecho de su unidad. Por eso mismo no es 
tan evidente que todo en el hombre sea humano. Asi lo han sentido 
todos los dualismos, desde los pitagóricos o desde Platon. Resulta, 
pues, indispensable una clarificación al respecto. La fenomenolo¬ 
gia del hecho psiquico nos iluminó mucho, pero se podrian agregar 
aun algunas consideraciones. 

No es de nuestra competencia el hablar de la singularidad 
biológica del cuerpo humano. No obstante hay indicios claros 
de su “hominidad”, desde la actitud postural y el modo de dirigirse 
al mundo hasta la conformación de su cerebro; todo nos habla de 
una peculiaridad especifica. Esta peculiaridad, lo yeremos, pro- 
viene no de la función organica en si, sino de que en el hombre 
esta se halla asumida por un principio superior, al que llamamos 

12 El tema, del hombre, Buenos Aires, Instituto de Filosofia Practica. 
Cuadernos Didacticos, 1977, N? 1, p. 4. 
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espiritu (Soaje Ramos, ibid., p. 8). Mas adelante veremos que 
esta asunción es una asunción eminente —como la llamaban los 
escolasticos— y que trasmuta desde dentro lo asumido, abriendolo 
existencialmente a valencias nuevas, dandole una dimensión que 
lo asumido como tal no podria nunca tener. 


2. Signos de la unidad 

Permitasenos decir por ahora algunas cosas que afirmen lo 
que venimos sosteniendo. 

Hemos aludido a la estructura interna del cerebro. Al res- 
pecto conviene salir al paso de una posición excesivamente racio- 
nalista y que va en contra del sentido de lo que aqui se sostiene. 
En efecto, aludamos a las formaciones mas arcaicas del cerebro. 
Detengamonos en el llamado cerebro interno 13 o rinencefalo, li- 
gado en el hombre a su muy diferenciada vida emocional. Algunos 
creen ver en estos niveles restos del ser primitivo y animal que 
fuimos. Nada autoriza a interpretar las cosas asi. Por el contra- 
rio es esta formación cerebral, y la multiforme y sutil forma de 
vida afectiva que permite al hombre, lo que viene a mostrar su 
peculiaridad, y su “hominidad”. Es la perfección de este órgano lo 
que permite que la afectividad humana sea asumida eminente- 
mente por el principio espiritual superior, dandole mil nuevas 
posibilidades que hacen profundamente a la vida espiritual del 
ser humano 14 . Contra lo que el racionalismo cree, es la riqueza 
y sutileza de su vida afectiva un rasgo, una prueba, de su dimen¬ 
sión espiritual. En efecto, la afectividad tiene una dimensión 
espiritual y esta es posible —esta asunción eminente es posible— 
porque el órgano cerebral que la permite no es una muestra de 
restos arcaicos sino de evolución superior. Si el termino de evolu- 
ción tiene connotaciones inaceptables para alguien, colóquese en 
su lugar simplemente crecimiento. 

No hablaremos, por conocidos, de los fenómenos tan propia- 
mente humanos de la risa y la sonrisa, del llanto y la pena, la 
concentración o la preocupación, la angustia o la alegria, etc. To- 
dos ellos sugieren la unidad sustancial y no solo accidental del ser 
humano. Pero donde esta unidad se da de modo mas impresionante 
es tal vez en el fenómeno de la sexualidad humana. Es en ella 

13 Cf., entre muchas otras cosas, y aunque haya que matizarlo, Cere¬ 
bro interno y sociedad de J. Rof-Carballo, Madrid, Ateneo, 1956. 

14 Despues de Max Scheler (Esencia y formas de la simpatia, Bue¬ 
nos Aires, Losada, 3ra. ed., 1957, quien se remite a su vez a Lotze y a Pas¬ 
cal), Dietrich von Hildebrand ha desarrollado estos temas en muchas de 
sus obras. Entre ellas puede verse La afectividad cristiana , Madrid,. 
Fax, 1968. 
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donde resulta admirable la asunción eminente de la que habla- 
bamos y cuyo sentido exacto derivara del analisis del sexo. 

Debemos decir eon Von Hildebrand 15 que no hay en el am- 
bito de la sensibilidad corpórea nada que comprometa tanto al 
espiritu como la sexualidad. Ella toca hondamente al hombre, lo 
impulsa eon vehemencia no comparable a la de los otros afectos 
ligados a la sensibilidad y toca niveles muy profundos de su 
intimidad personal. Es por ello que tiende espontaneamente a 
revestirse de un halo de misterio y se cubre eon ese sentimiento 
tan exclusivamente humano del pudor. Pero lo notable del sexo 
y lo que muestra su asunción eminente por la afectividad espiri- 
tual superior, son las pretensiones que presenta, sus exigencias, 
lo que promete. Detengamonos un instante. 

Antę todo podemos describir al impulso sexual como el im- 
pulso vehemente al abrazo penetrante. Una inextinguible necesi- 
dad de unión lo mueve. Pero he aqui que por si solo, como fenó- 
meno corpóreo, no puede lograr nada de esto. He ahi el secreto 
de la eterna insatisfacción del sexo. Pide y promete algo que no 
puede —por si— lograr. El abrazo penetrante es logrado y al 
mismo tiempo impedido por su condición corpórea. Lo que une 
a los amantes los separa. Los cuerpos no se interpenetran. Son 
dos intimidades a la que los amantes desearian acceder, que quedan 
enclaustradas por el cuerpo. La piel es lo que une y separa. 

i Pero de dónde le viene al sexo, fenómeno corpóreo, seme- 
jante pretensión que esconde un deseo de cuasi infinitud? De su 
unión al espiritu. Es porque el sexo esta asumido por el que 
adquiere caracteres y dimensiones inexistentes en los animales. 
Es por su unión a el que es capaz de perversión, es por su causa 
que esconde ese amargor del hastio cuando no va unido a la unión 
de las personas por el amor. Asumido eminentemente por el amor, 
entonces si, se sobredimensiona, adquiere valencias nuevas, realiza, 
de alguna manera, aunque imperfectamente en la condición actual 
del hombre, su deseo de compenetración. El espiritu no esta atado 
por la impenetrabilidad. Puede realizar el deseo ultimo de todo 
amor, como dęcia Santo Tomas, que es el de la fusión 10 . Solo la 


13 Cf. Pureza y virginidad , Buenos Aires, Ed. Inter Americana, 1943, 
Cap. I, La esfera sensual. 

10 No resistimos la tentación de remitirnos a los preciosos analisis 
de Santo Tomas sobre el amor. Es en el amor superior de amistad o bene- 
~volencia que el amado se hace uno eon el amante, de manera perfecta y 
completa. En el amor de concupiscencia solo se produce la unión imperfecta 
e incompletamente, porąue el amado se ordena al amante como a otro dis- 
tinto de sl y no como a si mismo totalmente. El verdadero amigo es “otro 
yo” (“la mitad de mi alma”, segun San Agustin). Cf. Summ . Theol , I- 
Ilae, q.28. Asimismo P. Geiger, Le probleme de Vamour chez Saint Thomas 
d’Aquin , Paris, Vrin, 1952.\ Una revisión importante en el artlculo del P. 
J.-H. Nicolas, “Amour de soi, amour de Dieu, amour des autres”, en Revue 
Thomiste, 54 ann. t. LVI, n. 1, janvier-mars, 1956. 
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persona humana, unidad de cuerpo y espiritu, asumido aquel 
eminentemente por este, puede aspirar a semejante cosa. Esa es 
la posibilidad y al mismo tiempo el riesgo del sexo humano. Por 
eso, librado a si mismo, se convierte en una obsesión condenada 
al fracaso. De ahi sus desvarios y su intima tragedia. 

Todo esto es impensable en el bruto. La peculiaridad humana 
del instinto revela tambien la indole especificamente irreductible 
de la totalidad a la que pertenece, como dice Soaje Ramos. “Ve- 
mos, pues, que todas las notas del hombre, y todo lo que hay 
en el, le pertenecen de modo exclusivo, estan impregnados, por 
decirlo asi, de su humanidad, de su peculiar modo de ser. Y 
ademas nos encontramos eon que a pesar de las diferencias indi- 
viduales, a veces muy marcadas, todos los hombres nos presentan 
una serie de determinaciones especificas que nos permiten recono- 
cerlos como tales y hablar del ‘hombre’ para referirnos a aquello 
que es especificamente comun a todos los hombres” (ibid., p. 2). 


EL PRINCIPIO DE ASUNCION EMINENTE 

COMO CENTRAL EN LA TEORIA ANTROPOLOGICA 

La noción que venimos utilizando para explicarnos la unidad 
del ser humano nos remite a la teoria aristotelica de la materia 
y la forma y mas especificamente a la respuesta que los escolas- 
ticos han dado al problema planteado por esa unidad, es decir 
como un solo principio formal contiene una multiplicidad de 
modos de ser, en el caso del hombre, de grados de vida. En efecto, 
en el hemos podido distinguir claramente una vida organica, que 
contiene una vida vegetativa y una vida animal, y ademas una 
vida espiritual. i Como varios grados de vida son contenidos en 
una misma forma o principio de vida? 17 . 

Los tomistas responden que hay tres maneras como una cosa 
contiene a otrą: formal, virtual y eminente. La distinción es sutil 
pero en este caso decisiva para la comprensión de la “composi- 
ción” del hombre. Una cosa contiene a otrą de una manera sola- 
mente formal —dice Cantin— cuando ella la contiene segun 
aquello que la constituye propiamente: es asi como lo que es blanco 
contiene la blancura. Por otro lado, una cosa contiene de una 
manera solamente virtual a otrą cuando, sin tener la perfección 
propia de esta, ella tiene la capacidad (virtus) de producir un 
efecto identico. Asi un ser puramente espiritual, cuya inteligencia 
fuera absolutamente intuitiva, no necesitaria, como nosotros, dis- 
currir (o razonar)-pero podria conocer, no obstante, aquello que 

17 Cantin, S., Precis de psychologie thomiste\ Quebec, Editions de 
l’Uniyersite Laval, 1948, p. 19. • :;1 
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nosotros conocemos por razonamiento, y por cierto el razonamiento 
mismo. Pero lo que a nosotros nos interesa es la tereera forma 
de contener una cosa a otrą: de una manera que si bien es asi- 
mismo formal es eminente. Por tal entendian aquellos grandes 
razonadores que una forma eontiene la perfeeeión especifica de 
otrą sin las imperfecciones que caraeterizan a esta, en el easo 
de que ella no exista mas que de una manera formal. Esto se 
produce cuando una cosa, en su eonstitución formal y propia, 
no comporta ninguna imperfección que repugne a la forma supe¬ 
rior que la eontiene. Asi los grados de vida (vegetativa y animal) 
contenidos en la forma superior espiritual se hallan en ella 
formal y eminentemente. Esto quiere decir que del hecho de tal 
unión los grados inferiores de vida reciben un perfeccionamiento 
intrinseco. Esta proposición afirma, ni mas ni menos, que cuando 
un grado de vida superior eontiene grados de vida inferiores, estos 
reciben de aquel un perfeccionamiento pero en su linea propia de 
ser. Como en el ejemplo del sexo, que expusimos, cuando es asu- 
mido por el amor (espiritual). Y en generał, significa que en el 
hombre la vida vegetativa, en cuanto vegetativa, es mas perfecta 
que en la planta, y que la vida sensitiva o animal, en cuanto tal, 
es mas perfecta que en el bruto. Hablando estrictamente —se 
expresa Cantin— nosotros somos mas (perfectamente) animales 
que los animales y mas (perfectamente) yegetales que los vege- 
tales. Lo animal y lo vegetativo son en el caso del hombre 
actualizados (existenciados) de diversa manera, de una manera 
mas perfecta, porque estan eminentemente asumidos por la forma 
superior espiritual. 

Este principio de la asunción eminente de las formas infe¬ 
riores por las superiores es fundamental en antropologia. Nos 
permite entender muchos fenómenos que de otro modo permane- 
cerian inexplicables y aun contradictorios. Luego yeremos que esta 
asunción no es perfecta, de ahi cierta contraposición o tensión 
interior en el hombre. De ahi la proclividad, desde Platon o an- 
tes, de yerlo constituido por estratos. Las teorias estratigraficas 
de la personalidad son muchas, pero dejan siempre cierto sabor 
a insatisfacción, porque nos inclinan a no ver bien la admirable 
unidad del ser humano. Admirable si, pero no perfecta. Pero este 
es otro tema sobre el que habra que volver muchas veces. 

Por ahora hagamos algunas precisiones mas sobre este prin¬ 
cipio de asunción eminente. Reconozcamos que aplicarlo aqui es 
trasladar la teoria de los grados metafisicos, que los escolasticos 
desarrollaron admirablemente, pero cuya explicación no cabe en 
nuestro texto 1S . Sencillamente dicho, se trata de que ciertas for- 


18 Una exposición sencilla y clara del tema de los grados metafisicos 
se halla en Cardozo Biritos, D., Lecciones de Lógiea Materia.1, San Juan, 
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mas se hallarian contenidas en otras superiores no como partes 
actuales (como los miembros de un cuerpo o las partes de una 
sinfonia) , ni tampoco como puramente potenciales, como lo esta- 
ba el Quijote en el castellano antes de ser escrito o una especie 
lo esta en un genero, sino como partes virtuales, pero formal y 
eminentemente. Asi esta la animalidad en el hombre, como diji- 
mos, o la lengua popular de su epoca en los discursos de Sancho 
Panza. Podemos decir que la animalidad esta en el hombre no 
como tal sino asumida totalmente, de modo que nada hay ya de 
animal como tal en el, y sin embargo el dispone de las formas 
y perfecciones de la animalidad, y es una especie animal. Una 
forma superior contiene unidas perfecciones que en otros seres 
inferiores se dan separadas. Pero no solo eso. Estan de tal modo 
asumidas por lo superior que se hallan como transmutadas, sin 
dejar de ser lo que son. Ni destruidas, ni desaparecidas, ni co- 
rrompidas, como no lo esta la animalidad en el hombre ni lo po¬ 
pular en Sancho, sino sobreelevadas. Por si mismas estas perfec¬ 
ciones inferiores jamas podrian dar lo que logran asumidas. La 
animalidad se potencia, dimensiona y perfecciona a un punto don- 
de sola no llega y esto gracias a la humanitas que la asume. El 
castellano popular del siglo xvil esta en los discursos de Sancho 
“virtualiter”, es decir transmutado a un mundo de belleza y ex- 
presividad superior. No solo esta to do lo que este sistema expre- 
sivo podia dar de si, sino que, sin dejar de ser “popular”, ha sido 
potenciado mas alla de si. Es y no es lo popular. El ingles esta 
en Shakespeare no solo en su integridad expresiva, sino supre- 
mamente contenido, tal vez mas y mejor que en cada uno de los 
que lo usaron sin ser Shakespeare. Asi, mutatis mutandis, ciertas 
formas eticas socraticas o estoicas se hallan en la morał cristiana, 
pero asumidas eminentemente 1# . 

n; •! i £r .i! :U V li' -eił lilii I -r. . '!ll 1 . 

ASUNCION DE LAS FORMAS Y UNIDAD 

Debemos reiterar, para evitar toda ilusión racionalista o es- 
piritualista, que la asunción eminente de las formas inferiores 
en el hombre, no se da perfectamente. La armonia de una per- 
sonalidad depende, eon mucho, de eso. Desde los raros ejemplos 


Argentina, Instituto Universitario San Buenaventura, 1963, p. 53. Por su- 
puesto el tema se eneuentra en los cursos y manuales escolasticos. 

10 La exposición anterior la tomamos de nuestro estudio Sub-miltura 
joven y religión, Buenos Aires, FECIC, 1979, pp. 15-16, donde^ nos sirvió 
para profundizar en el concepto de integración cultural. Intentabamos afi- 
nar ciertas nociones usadas por Sorokin mediante el recurso a categorias 
de la filosofia tomista, analogamente a lo que intentamos hacer aqui eon 
la antropologia. 
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de armoniosos eąuilibrios hasta el opuesto extremo de la dobie 
personalidad, hallamos un continuo que varla notablemente. Por 
eso no rechazamos la noción estratigraf ica; solo la eompletamos 
eon la de asunción eminente. Hay evidentemente en toda perso¬ 
nalidad sectores, a veces jirones, no integrados. Cuantas veces 
nos encontramos eon personalidades donde deseubrimos depar- 
tamentos estancos. Personas sinceramente piadosas cuya crueldad 
es llamativa. La maledicencia en gente por otrą parte muy morał 
(su maledicencia se funda justamente en su puritanismo) es un 
espectaculo que ha sido repetidamente caracterizado por la lite¬ 
ratura. Extrańas e inquietantes debilidades en personas madu- 
ras y, por lo demas, bien integradas. Conductas inexplicables e 
imprevisibles; en fin, el cumulo de misterio que encierra toda 
psicologia humana. 

Pero hay una unidad fundamental y trascendente en la per¬ 
sona que no pueden borrar los fenómenos precedentes. Es la mis- 
midad del yo por dęba jo del cambio, su unidad e identidad; la 
interconexión de los estratos biológico, pslquico y espiritual son, 
como hemos visto, innegables. Y deben ser asumidos y explicados. 
Hemos tratado de ofrecer un marco teórico que mejore nuestra 
intelección del fenómeno humano. 

Pero este marco debe ser completado. Vayamos al siguien- 
te tema. 


LA IDENTIDAD DEL SUJETO PSICOLOGICO 

Ademas de la unidad —en la que nos hemos demorado —, el 
sujeto psicológico, mejor dicho, el individuo humano, se muestra 
identico a sl mismo a traves de la multiplicidad de cambios que 
sufre a lo largo de la dimensión temporal de la existencia. Esta 
es otrą nota de la sustantividad de este ente, a la que ya hicimos 
alusión. 

Detengamonos un poco en este aspecto. El sujeto psicológico 
se auto-reconoce a traves del tiempo. Esto es una evidencia in- 
mediata. Dejemos por ahora los casos en que se suscitan expe- 
riencias de auto-extranamiento. Lo normal es que nos reconozca- 
mos a traves del tiempo a pesar de la gran cantidad de cambios 
que sufrimos. El propio organismo conserva una identidad, no 
obstante el constante renovarse de sus elementos constitutivos. 
Pero el sujeto al que afecta el cambio es persistente. Como dice 
Soaje Ramos (ib., p. 4), “hay conciencia de una cierta mismidad 
permanente del sujeto”. Tanto el fenómeno de la memoria como 
el de proyección hacia el futuro testimonian este distenderse en el 
tiempo de un mismo sub-jectum que permanece por debajo de 
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los cambios. Como es bien sabido el propósito o el proyecto como 
propiamente humanos, ha llamado la atención de los pensadores. 
El caso de Ortega y Gasset es bien conocido. El hombre se coloca 
asi en el futuro, escapando a la inmediatez que prima en la vida 
animal. Como dice Soaje Ramos el propósito no tiene sentido si 
no hay continuidad entre el yo que se propone algo y el yo del 
futuro propuesto. El que promete tiene la certeza de que sera el 
el que cumplira. No duda de su permanencia. 

Lo mismo si miramos hacia atras: Nos reconocemos en las 
brumas mas lejanas de nuestra memoria. Pasa en la hipnosis, 
cuando se evocan recuerdos totalmente olvidados; vimos que pa- 
saba en las experiencias de estimulación cerebral, que el su jęto 
distingue el auto-impulso del impulso externo, mas aun, puede 
resistirse a ser influido en su yo personal, aunque se lo obligue 
a moverse o a recordar. La imagen, segun Penfield, viene al su- 
jeto, pero el sabe que no es el el que le ha ordenado hacerse pre- 
sente. El sujeto distingue incluso el impulso a mover un miembro 
provocado por la estimulación electrica del cerebro: Śabe que no 
es el el que lo quiere. No se lo puede obligar a querer. La defini- 
ción misma de libertad, la capacidad de determinar el querer 
desde uno mismo —desde el sujeto, que se auto-determina—, que- 
da a salvo. Por eso Penfield es optimista respecto de las posibi- 
lidades de control externo de la mente de un sujeto psicológico. 
Se lo podrą tal vez obligar a deponer toda resistencia; lo que no 
parece posible es obligarlo a quererlo. 

Esta es otrą muestra de la sustantividad a la que venimos 
aludiendo. 


OTROS CARACTERES DEL ENTE HUMANO 
QUE INTERESAN A SU PSICOLOGIA Y VICEYERSA 

La reflexión filosófica sobre el hombre ilumina los fenóme- 
nos de su psicologia y ahonda su comprensión. Y a la inversa, la 
fenomenologia psicológica permite avanzar en la comprensión an- 
tropológica. Esa sintesis es la que estamos, muy modestamente, 
intentando. Se nos permitira, pues, aun, algunas disquisiciones al 
respecto. 

El hombre, como todo sustantivo, existe en si y consigo. Pero 
este existir consigo adquiere en el hombre, por su conciencia, una 
dimensión muy particular. Ella es la columna yertebral de la per- 
sonalidad, aunque no la agote (hay tambien un mas alla de la 
conciencia, cuya importancia, despues de la psicologia llamada 
profunda no podria desconocerse). El existir consigo del hombre 
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supone una reflexión completa sobre si: Aparece el dmbito pro - 
piamente kumano de la intimidad. Los animales tienen una cier- 
ta percepción de si mismos, pero carecen de ese punto referen- 
cial ultimo, el yo, al que se vuelve el ser humano en la intimidad. 
Como dice Soaje Ramos (ib. p. 6) en el animal no hay conciencia 
ref lej a de su propia distinción eon respecto al mundo; el animal 
esta inmerso en el mundo, no tiene conciencia de distaneiamien- 
to objetivo. El hombre se conoce a si mismo como distinto, como 
indiyiduo — indwidua sustantia en la expresión de Boecio—, co¬ 
noce a los demas como “otros” y como otros semejantes a si, y 
a las cosas como diferentes a si: Guarda una relación de distan- 
cia eon el mundo; se halla a si mismo en el, pero sabe que no 
pertenece a el (esta como “arrojado” en el mundo, pero no es 
mundo —digamos acotando la expresión heideggeriana—). 

i De dónde proyiene esta mismidad conciente, esta autopre- 
sencia del hombre? De aquello que recoge la segunda parte de 
la definición boeciana de persona: Es una rationalis natura . Por 
su racionalidad, es decir, por su espiritualidad, el hombre es auto- 
presente. 

Y eon esto nos encontramos eon el problema cle la naturaleza 
de este ser. Pero antes resumamos esa determinación del hombre 
como todo sustantivo: Existir en si y consigo mismo, como su- 
jeto permanente que funda y explica la unidad en la multipli- 
cidad de sus aspectos y la permanente mismidad en el cambio 
(Soaje Ramos, ib., p. 7). 


NATURALEZA Y PERSONA 

Ya nos hemos encontrado eon los determinantes que hacen 
de la naturaleza del hombre algo particular. En la filosofia tra- 
dicional se llamaba naturaleza a aquello que determina que un 
conjunto de sujetos puedan ser identificados como un algo par¬ 
ticular. Es eso que hace que este o aquel sean hombres lo que lla- 
mamos naturaleza Humana . Vamos a limitarnos a transcribir las 
exaetas obseryaciones de Soaje Ramos al respecto (ib., p. 7-8). 

“Para explicitar lo que es la naturaleza humana debemos 
sehalar las determinaciones especificas intrinsecas que la cons- 
tituyen. Decimos que son determinaciones intrinsecas porque la 
esencia humana no es algo que este fuera del hombre, a la mane- 
ra de las ideas platónicas. Esta naturaleza o esencia, considera- 
da dinamicamente, es principio de las actiyidades que conside- 
ramos naturales. Por ultimo, la naturaleza se nos presenta como 
el conjunto de orientaciones hacia fines perfectivos que corres- 
ponden a ella y que por lo tanto llamamos fines connaturales. Por 
lo tanto la naturaleza debe ser entendida como un conjunto de 










determinaciones intrmsecas especificas y como principio de orien- 
taciones y actwidades naturales” (ib., loc. cit.). 

Yamos a enfatizar un aspecto de lo dicho precedentemente: 
Solo se llamara “natural” a una actividad que corresponde a la 
naturaleza del ente de que se tratę pero en la Unea de su propia 
perfección. Porque un ente como el hombre puede producir acti- 
vidades anti-naturales o des-naturalizadas. Natural, como dice 
nuestro autor, no es cualąuier actividad que cumple un ente u 
organismo; en ese caso seria natural tambien lo patológico. Si la 
actividad no esta en la linea del perfeccionamiento de su propio 
modo de ser, esta actividad no es natural. Se puede utilizar la 
dinamica natural hacia fines ajenos a la perfección propia. Pero 
esto no significa que no haya en todo ente una “naturaleza”. 

Pues bien, las determinaciones intrinsecas especificas de 
nuestro ente, el hombre, no son sino la animalidad y la raciona- 
lidad. La animalidad nadie la discute, pero si la espiritualidad. Es 
necesario que, sin aprioris, sino por el estudio de las operaciones 
del hombre, resolvamos si es o no racional, es decir espiritual, y 
si su espiritualidad no consiste en una diferencia de grado eon 
los animales, sino especifica, es decir si lo constituye en un ente 
aparte que solo por el genero pertenece al reino animal, pero no 
por su diferencia especifica. 


LA ESPIRITUALIDAD DEL HOMBRE 

El hombre —homo, “humus”-— es un ser cuyas raiees exis- 
tenciales se hunden en el reino vegetal y minerał, donde hinca 
sus raiees corporales y se alimenta por abajo. Pero por arriba, 
porque es tambien “anthropos” (ana-tra-ops = el que mira hacia 
lo alto) recibe la celeste animación del espiritu. Planta celeste y 
terrena, como dęcia Platon. 

Pero tal observación, que reconoce la condición espiritual 
del hombre, destello divino que lo eleva sobre toda la creación 
visible, no ha sido siempre compartida. Hay antropologias que 
reducen su condición espiritual a un epifenómeno de la materia 
viviente en la etapa finał o superior de su desarrollo. 

Sin embargo es mas facil comprender la realidad humana 
reconociendo su condición espiritual que negandola. La actual cri- 
sis de las ciencias que tratan del hombre o eon el hombre pro- 
viene de la inaceptación de la asunción de lo humano por lo es¬ 
piritual. 

Mostrarlo es acudir a las actividades humanas y analizar- 
las para ver si pueden ser explicadas sin recurrir a un principio 
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o dinamismo espiritual. Todo principio de actividad, en este caso 
de actividad vital, es identificado entitativamente a partir de la 
operación mas perfecta de que es capaz. No nos vamos a detener 
a demostrar que la operación que distingue al hombre, por su 
perfección, del resto de los animales, es el conocimiento intelec- 
tual. En el hombre la forma sustancial, principio ultimo de sus 
operaciones, es llamada por los antiguos alma intelectiva o ra- 
cional a causa de que es capaz de producir la operación propia 
del conocimiento en este nivel, que es el nivel espiritual. Y una 
forma es espiritual si ella existe independientemente de la ma¬ 
teria. 

i Como podemos afirmar esto ultimo? 

1. La prueba por el modo de conocer 

Los argumentos han sido presentados de diferente manera. 
Al psicólogo le basta observar que el hombre es capaz de liberar- 
se, en su conocer, del aqui y del ahora propio del conocimiento 
perceptivo animal. El animal esta inmerso en el mundo y no pue- 
de ni separarse de el ni penetrar su intimidad esencial. La mente 
del hombre, en cambio, esta abierta al ser de las cosas. Las capta 
—o puede hacerlo— por lo que ellas son, es decir por sus esen- 
cias. Esto esta mas alla de cualquier proeza animal en materia 
de conocimiento. Las experiencias asi lo atestiguan 20 . Por eso los 
animales ni discurren ni inventan nada (en la expresión de 
Bossuet). 

Lo distintivo de este conocimiento humano es que se conoce 
por abstracción. Los animales pueden tener imagenes mas o me- 
nos confusas de tipos de cosas o esquemas comunes, pero sin al- 
canzar la abstracción que permite al hombre conocer lo que la 
cosa es, mas alla (abstracción hecha) de sus notas particulares 
y sensibles. En los animales, al nivel sensorial, se pre-figura una 
cierta abstracción, pero que no desborda los limites del aqui y 
el ahora perceptivo. El hombre, en cambio, genera conceptos o 
ideas de las cosas, que apuntan a su ser o esencia. El objęto de 
la inteligencia es, en efecto, el ser. Esto esta mas alla de los li¬ 
mites de la materia. 

Pero, mas aun, el hombre puede ir de un conocimiento abs- 
tracto al otro y adquirir, discurriendo o razonando, nuevos co- 
nocimientos. Ellos seran confrontados eon la experiencia sensi- 
ble como fuente del conocimiento, pero en si mismos estan mas 
alla de lo que los sentidos podrian proporcionarnos. 

20 Una buena exposición sobre el tema, que no ha perdido actualidad, 
se halla en Gemelli y Zunini, Introducción a la Psicologia, Barcelona, Mi- 
racle, Cap; XII (y XIII). 
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Si el hombre es capaz de actos intelectuales ąuiere decir que 
existe en el un principio activo intelectual o espiritual. Ahora 
bien, como decian los antiguos, si esto es asi, ese principio dina- 
mico no puede depender en su operación directamente de un prin¬ 
cipio materiał. Por eso los antiguos llamaban a las potencias in- 
telectivas, potencias anorganicas, porąue estrictamente hablando 
y de manera directa, no dependen en su operación de la materia. 

Es tal la distancia que existe entre la materialidad organica 
del ser humano y sus potencias espirituales que el propio Aristó- 
teles, campeón de la unidad humana, dudo si el intelecto no esta- 
ria de algun modo separado del cuerpo. El neurofisiólogo Pen- 
field, al enfatizar la distinción entre mente y cerebro y el caracter 
independiente de aquella respecto de este, recuerda esta hesita- 
ción del Estagirita 21 . 

2. La autoconciencia 

Otrą nota distintiva de la espiritualidad del hombre es su 
capacidad de autoconciencia. El hombre puede volver sobre si 
mismo, hacerse a si mismo objęto de su conocimiento. No es solo 
la conciencia espontanea que acompana toda su vida de vigilia, 
sino el ensimismamiento del que, digamos, puede tomar distancia 
de si y contemplarse. Ya lo dijimos, en el hombre aparece ese 
ultimo si-mismo que es el yo cuya prerrogativa es la intimidad. 
El hombre no solo puede escapar de las determinantes de tiempo 
y espacio y objetivar el mundo, sino que puede como desdoblarse 
(re-flectere) y conocerse, saber algo de lo que es y de como es. 
De esta experiencia originaria nace la posibilidad de la psico- 
logia. Porque si ella no existiera, todo conocimiento psicológico 
seria como ciego para nosotros, por mas que pudieramos obser- 
var perfectamente la conducta o comportamiento de este ser que 
es el hombre. El comportamiento, a la inversa, adquiere sentido 
porque lo referimos a la experiencia que todos tenemos de noso¬ 
tros mismos, una experiencia que es, ademas, reflexiva. Todo 
esto es impensable en el animal. Por eso uno de los sintomas alar- 
mantes del falseamiento de la sensibilidad en el hombre de hoy, 
es el progresivo trato a los animales como si fueran personas. 
Hoy hay muchos que aman y “comprenden” mejor a sus perros 
que a los ninos. Pero esto es otro tema. 

Es esta autoconciencia la que posibilita que el hombre pue- 
da ser feliz o desgraciado. La autopresencia del yo marca tambien 
el abismo que se abre entre el y el cosmos (incluidos los otros 
vivientes). En definitiva, hay una radical incomunicación eon 
ellos. La autoconciencia padece de una incomunicabilidad radical. 


2* Cf. la entrevista eitada de V. Horia eon W. Penfłeld, p. 469. 
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Jncluso entre los hombres. Hay un ultimo ambito de soledad que 
el hombre halla en si. Un punto de su yo en el que esta solo. Esto 
se hace particularmente patetico en el sufrimiento y constituye 
probablemente la fuente principal de su aparente destino tra- 
gico. En realidad solo en el hombre hay propiamente sufrimien¬ 
to, a causa de que es autoconsciente. De ahi mismo nace eso que 
se ha llamado “angustia existencial”, porque su autoconciencia se 
proyecta al futuro —veremos que la historicidad es otrą de las 
notas que surgen de la espiritualidad— debido a que el hombre 
sabe que va a morir. 

Nada de esto encontramos en el animal. En rigor de verdad 
este, aunque padezca el dolor, no puede decirse que “sufra”, asi 
como no se puede exaltar en la felicidad y la esperanza. Para el, 
en realidad, no hay mas que el aqui y el ahora. 

3. La capacidad de trascendencia 

Estas reflexiones antropológicas nos recuerdan la situación 
espiritual del hombre hoy. El aumento de la soledad por la per- 
dida de la trascendencia (en el ultimo fondo de si mismo, el hom¬ 
bre, creatura, ser contingente, halla a su Creador o la nada), y 
la fuga kacia el presente inmediato, al sumergirse en la inmedia- 
tez del aqui y el ahora por la perdida de autopresencia. Es decir 
por la huida de si mismo. Pero esto le hace correr el riesgo de 
perderse en una especie de angustioso extrafiamiento. Este es un 
drama de raiz espiritual que demuestra justamente su condición 
de tal, que es lo que aqui nos interesa mostrar. 

Tambien en el ambito de la afectividad la experiencia y la 
auto-observación nos testimonian la condición espiritual del 
hombre. 

El hombre atisba en su experiencia interior que no es lo 
mismo sumergirse en el placer fisico que sentir una alegria de 
corazón. Yictor Franki comenta 22 que el hombre siente placer 
“a causa de” pero que se alegra “por”, es decir que hay una 
cierta exterioridad en el placer y una intimidad en la alegria, 
agreguemos. Franki nos hace observar que el placer se encierra, 
ademas, en si mismo, en el propio cuerpo, pero que los goces 
espirituales trascienden la corporeidad y el egoismo instintivo. 
En efecto, alguna vez quiza nos haya pasado que, sufriendo noso- 
tros, nos alegremos no obstante de ver a un nino alegre. Es una 
experiencia casi banał de la paternidad o la maternidad. Son dos 
direcciones vitales diferentes. Estas dos direcciones reaparecen 
aunque eon otro signo cuando el hombre se entrega al placer, por 
ejemplo a la ebriedad, para repetir a Franki, se sumerge en su 

22 Psicoandlisis y existencialismo, Mexico, F.C.E., 1963, Cap, I. 
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inmanencia y es aferrado por ella; pero el que renuncia a algo 
por amor a otro, abre su existencia y la amplia senorialmente, 
liberandose. 

Hay una experiencia —ąueremos decir en definitiva— de 
una cierta realidad a la vez interior y trascendente de esa dimen- 
sión vital del hombre que llamamos espiritual. Aunque el alma 
(espiritual) no se conozca a si misma sino en sus actos, como 
dice Santo Tomas 23 ella tiene de si cierta experiencia, experien- 
cia que originariamente es solo concomitante a su actividad y 
confusa. 

Es por ser espiritual que el yo es lo mas interior a noso- 
tros mismos, mas que nuestro cuerpo, que de algun modo perma- 
nece siempre exterior, tanto que se ha podido decir que al cuer¬ 
po lo hallo en mi conciencia mas bien que al reves. En realidad 
el ser humano “tiene” cuerpo pero primariamente “es” espi- 
ritu 24 . 

4. La libertad y la moralidad 

De esta condición nacen dos caracteres esenciales al hom¬ 
bre y que son la libertad y la moralidad. Binswanger fue un psi- 
quiatra que, partiendo de Freud, siguió una evolución intere- 
sante intentando “encontrar al hombre” que, en sentido cabal, a 
su juicio, Freud no habia encontrado. Pues bien, este autor nos 
comunica el testimonio de su experiencia humana: “.. .ser hom¬ 
bre no implica meramente ser una creatura engendrada para una 
vida mortal, arrojada a ella y zarandeada, exaltada y deprimida 
por ella; significa ser un ser que enfrenta su propio destino y 
el de la humanidad, un ser que se decide, o sea uno que asume 
su propia situación o que se sostiene sobre sus propios pies... 
El hecho de que nuestra vida es determinada por las fuerzas vi- 
tales (biológica), constituye sólo un aspecto de la verdad; el otro 
reside en que determinamos dichas fuerzas como nuestro destino ” 
(subrayado nuestro) 25 . 

Es la vivencia de esa autodeterminación la que nos pone 
tambien frente a la realidad del espiritu que somos. “Si pregun- 
tamos a una persona por que no hace algo que a nosotros nos 

23 Summa Theol., 1 q.87 a.l. 

24 Charles de Koninck, en su Introduction a Vetude de l'ame, Quebec, 

Editions de l’Universite Laval, 1948, p. IX, Preface a la obra de 8. Cantin 
ya citada, recuerda un texto tomista (In t de Caelo, lect. 1, n.2) donde se 
distingue “...aąuellas cosas que son simplemente cuerpos y magnitudes, 
como las piedras y las otras cosas inanimadas; otras que tienen cuerpo y 
magnitud, como las plantas y los animales, cuya parte principal es el alma 
(de donde mas son lo que son por el alma que por el cuerpo) Asi en 

el hombre que es tal mas por el espiritu que por su animalidad y su cuerpo. 

25 Citado en Roiło May y otros, Psicologia existenciulista, Buenos 
Aires, Paidós, 1963, p. 33. 
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parece razonable y nos da como razón: ‘no tengo ganas’, inme- 
diatamente consideramos esta respuesta como muy poco satisfac- 
toria. Enseguida nos daremos cuenta que semejante respuesta no 
es, en realidad, tal respuesta, sencillamente porąue lo agradable 
o lo desagradable —el tener o no ganas, gusto, placer— no cons- 
tituyen nunca un argumento en pro ni en contra del sentido o la 
razón de ser de una acción” 26 . Este autor nos recuerda algo que 
ya hemos dicho pero que aqui toma todo su sentido. El hombre 
esta mas alla del principio de placer; en realidad el placer no da 
razón a nada, no da razón a la vida del hombre, por la sencilla 
razón de que la vida del hombre se halla siempre a la vista de 
la muerte. Todo el placer humano careceria de sentido ni mas 
ni menos que en el caso del condenado a muerte. Y este ser sabe 
que va a morir porque es inteligente, porque es un espiritu pre- 
sente a si mismo que contempla su vida extendida en el tiempo. 
Pero nosotros nos animariamos a agregar que aunque el hombre 
supiera que no va a morir, esta vida, atado a la corporeidad, le 
impediria realizar un deseo de cuasi infinitud que se esconde en 
el. Debil caha azotada por todos los vientos de la vida, es una 
nada capaz de infinitud. He ahi otro rasgo de la presencia del 
espiritu. 

Por fin el hombre se muestra como espiritual porque es ca¬ 
paz de ingresar al mundo de los valores. Esta capacidad lo hace 
apto para descubrir la bondad de las cosas —o su contrario, en el 
caso del dis~valor—. Tal bondad es descubierta como objetiva, es 
decir mas alla del “para mi” o del apetito que me mueve. La va- 
liosidad objetiva (o sencillamente, la bondad) solo puede ser cap- 
tada por un ser espiritual. Aunque me contrarie, soy capaz de 
descubrir la belleza, la justicia, y aun la utilidad de los entes y 
las acciones. El hombre es capaz de entusiasmo o indignación, de 
amor y de odio. En realidad en los animales no hay formalmente 
nada de todo esto. El hombre, como Sócrates, es capaz de llegar 
a aceptar que es preferible sufrir la injusticia que hacerla. Y 
esto existe porque es capaz de objetivar los valores en si, gra- 
cias a su inteligencia, mas alla del para si en el que vive inmer- 
so el animal (y aun el nino pequeno, aunque ya se diferencie de 
los animales). Sócrates, condenado a muerte, pudo huir y no lo- 
hizo. Habia descubierto un valor mas alto que su propia vida, y 
a el se entrega contra toda la resistencia de sus naturales incli- 
naciones. Aqui se nos vuelve a hacer presente la libertad de que 
goza el hombre respecto de las leyes que gobiernan su propio 
cuerpo. Es capaz, relativamente, de dominar sus inclinaciones. 
—que son naturales en el dobie sentido de la palabra, porque le 
pertenecen por su esencia y porque forman parte del mundo cor- 

- 20 Franki, V. E., Psicoandlisis y existencialismo , Mexico, F.C.E., 1950. 
pp. 52-53. 
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póreo o natural en que el hombre habita por su materialidad_. 

De esta condición de ser librę, que goza de una auto-determina- 
ción condicionada pero autentica (tanto que lo hace responsable 
de sus acciones yoluntarias) surge otro aspecto derivado de la es- 
piritualidad: El hombre como ser morał. 

De su acceso al mundo de los valores nacen ciertas normas 
que el hombre vive como el “deber ser'’ de su conducta. El puede 
infringir la norma, pero atentando asl contra “el valor tutelado 
por ella”, como dice Soaje Ramos (ib., p. 10). 

Este autor describe la conducta morał senalando en primer 
lugar que ella supone la existencia de una conciencia morał por 
la cual el hombre reconoce ciertas normas que indican como debe 
obrar y que le dice si tal conducta es moralmente buena. Estas 
normas no son enunciativas de una situación de hecho —agre- 
ga— sino regulativas e intimativas de un deber ser. Pero la 
norma morał, obviamente, se dirige a entes libres, que pueden o 
no cumplir eon ella. La posibilidad de obrar en sentido contra- 
rio al de la norma —que no se eneuentra ni en el mundo fisico 
ni en el mundo animal, sometidos a una suerte de necesidad le¬ 
gał— supone conocer el contenido inteligente de la norma, y en 
segundo lugar, de conocer la concordancia o discordancia de tal 
o cual acción eon el contenido regulativo de la norma. Pero esta 
relación como tal no es sensible, estaria oculta a un ser que estu- 
viera atado en su conocimiento a la percepción sensorial. Cono¬ 
cer la norma y la concordancia de la conducta eon ella, implica 
—concluye nuestro autor— un conocimiento inielectual, que en 
cierto nivel es abstracto. 

Tocamos asi la primera nota que atribuiamos a la espiritua- 
lidad del hombre: el ser inteligente y capaz de abstracción. 

5. La historicidad 

Por ultimo Soaje Ramos se refiere a la historicidad como 
caracteristica privilegiada de la especie humana. El hombre —di¬ 
ce— es histórico porque es temporal (su modo de duraeión es el 
tiempo) y a la vez porque es inteligente y librę. La historicidad 
afecta su ser, sus actividades y sus ohras. Y los momentos es- 
tructurales del tiempo humano —pasado, presente y futuro— en 
cuanto histórico ofrecen una sutil y compleja urdimbre. 


CONCLUSION 

Estas referencias bastaran para volver a recordar a una psi- 
cologia sin esplritu que muy poco se puede entender del hombre 
si olvidamos sus notas esenciales. 


Tambien deberemos verlo como todo personal, como ser so- 
dal , como buscador de conodmiento y sabiduria, como creador 
de belleza, como homo faber y finalmente como creatura, es decir 
en su dimensión trascendente. 

Lo dicho basta, creemos, para volver a mostrarlo en su pe- 
culiaridad tantas veces olvidada por la psicologia y sin la cual^ 
como le pasaba a Binswanger, no se encuentra al hombre. 

Abelardo Pithod 
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EN EL AIRE 


Una orąuesta de acólitos violines 
y otrą de celebrantes serafines 
afinan a una nota. 


Usan de diapasón alguna gota 
que se olniden llover sobre una ignota 
ciudad de los confines. 


Mientras toda la musica silente 
gira en un aire azul de transparencia, 
se discute en el suelo sobre esencia 
poetica, el amor y lo existente. 


Y en palabras que abrenian, simplifican 
serafines y arcdngeles tratados 
que traducen niolines comandados 
por los hombres, que todo lo complican. 


Eduardo B. M. Allegri 
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ABOLICION DEL HOMBRE: 

UNA RELECTURA ACTUAL DEL MITO GRIEGO 


PRELIMINAR 

Este trabajo significa una referenda predsa a dos libros 
recientes del mayor interes para nuestro tema: Les Enjeux de la 
Rationalite de Jean Ladriere 1 y Les masgues du Desir de Jean 
Brun 2 . Esta referenda sera la ocasión para aportar nuestras 
observadones sobre la interpretación del fenómeno de la ciencia 
y la tecnologia en el mundo contemporaneo en relación eon la 
realidad del hombre y la orientación de su destino. 

La dificultad de nuestra tarea debe ser puesta de manifiesto 
eon la mayor claridad. i Cuales serian las condiciones que harian 
posible colocar en el mismo eje de la reflexión al racionalismo 
triunfante que anima la ciencia y la tecnologia actuales —asi 
como el clima y la atmosfera de nuestra cultura— y la significa- 
ción arcaica de unas figuras divinas que aparecen para nuestra 
conciencia contemporanea como lo irracional, lo prelógico? Mas 
precisamente aun £que tendria que ver la idea de la racionalidad 
que constituye y finaliza la ciencia y la tecnologia de nuestro 
tiempo, eon la figura de un dios griego y su mito correspondiente, 
a saber: Diónisost Y, finalmente, cualquiera fuera la relación 

1 Cf. Jean Ladriere, Les Enjeux de la Rationalite. Le defi de la Science 
et de la Technologie au% Cultnres, Paris, Aubier-Montaigne, Unesco, 1977. 
En este titulo ąuisieramos subrayar la rica significación de dos terminos 
para nuestra consideración: (les) enjeux y, por otrą parte, (le) defi: 
lo que esta en juego y tambien lo que se arriesga en la idea operatina de la 
racionalidad cientifico tecnológica: “Quoi qu’il en soit, on peut caractśriser 
la demarche scientifique tant du cote de l’elaboration, de 1’utilisation et de la 
misę a l’epreuve des theories, que du cote des procedures _ experimentales, 
par 1’idee d’operation” (p. 39; 39-41). “C’est la technologie qui constitue 
cette mediation concrete, materielle, entre la science et la vie cuotidienne et 
qui represente ainsi comme la face yisible du phenomene ‘science (P- 15) I 
y por otrą parte, Ciencia y Tecnologia entendidas como reto a las diversas 
cu.lti_ir&s» 

- Cf. Jean Brun, Les masąues du desir, Paris, Ed. Buchet/Chastel, 1981. 
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posible a establecer ^en que concierne dicha relación a la reali- 
dad del hombre? 


1. EL RECURSO A NIETZSCHE 

La profunda intuición de Nietzsche consistió en asociar la 
idea y la experiencia de la razón eon una realidad aparentemente 
ajena y en la que sin embargo quiso insistir: el gozo. Asi lo 
expresa el titulo de su obra: Le gai savoir 3 . Las categorias de 
esta relación se manifiestan para caracterizar al eonocimiento 
de una manera nueva. En efecto, lej os de constituir una actividad 
autónoma, el eonocimiento se ve profundamgnte mediatizado; es 
aquello que le permite a la vida “prolongar la danza terrestre” y, 
por otrą parte, “la sublime coordinación de todos los conocimien- 
tos es quiza el medio supremo que permitira mantener la genera- 
lidad de la ensonación, el entendimiento entre todos los que 
suenan y, a traves de esto, la duración del sueno” 4 5 . El conoci- 
miento es solo medio o instrumento para la danza terrestre y, en 
definitiva, la danza obedece al “Gran Deseo” que apunta a “la 
circunferencia de las circunferencias”. Gracias a este “Gran De¬ 
seo”, los hombres se convierten en “sistemas solares autónomos ,, 5 . 
El hombre debe concebirse a si mismo como “una obra de arte 
que se engendra a si misma” 6 . 

Aparentemente todo pareceria concurrir en los textos cita- 
dos para sostener la individualidad del hombre en una genesis 
ininterrumpida de su propio sentido, tal como lo permite suponer 
la concepción estetica del hombre entendido como obra artistica. 
Sin embargo, el pensamiento de Nietzsche apunta a todo lo con- 
trario, esto es a la negación del yo del hombre a favor del vertigo 
de la danza dionisiaca. En La voluntad de Poder se lee: “El 
individuo mismo es un error. Todo lo que acontece en nosotros 
es otrą cosa en si que nosotros ignoramos [. . .] Yo distingo entre 
la pretendida individualidad y ‘los verdaderos sistemas vivientes’ 
que representa cada uno de nosotros; se los confunde, mientras 
el individuo no es sino la suma de impresiones, juicios y errores 

3 Cf. F. Nietzsche, Le Gai Savoir , trąd. A. Vialatte, Paris, Gallimard, 

19 5°. 

4 Cf. Op dt.j n° 54. Por otrą parte, el texto nietzseheano evoca el 
Fr . 1 de Heraclito, solo qne renverse en orden a la necesidad universal 
de la vigilia que instanra el logos para el hombre. Finalmente, el texto tiene 
la virtud de snbrayar la impronta onirica que puede asumir la racionalidad 
cientifico-tecnológica, creando un regimen peculiar de expectativas para el 
hombre sobre cuya consistencia insistiremos mas adelante. 

5 Cf. F. Nietzsche, La volonte de puissance, trąd., G. Bianąuis, Paris, 
Gallimard, 1942, t. II, p. 365, n° 529. 

6 Cf. F. Nietzsche, op. cit. } t. II, p. 387, n? 627. 




de los cuales tenemos conciencia; el individuo es una creencia, un 
fragmento del yerdadero sistema de la vida o una reunión de frag- 
mentos reunidos ficticiamente por el pensamiento, una unidad 
que no resiste el examen. Nosotros somos los brotes de un mismo 
arbol —que sabemos acerca de lo que nos sera preciso devenir 
en el interes de este arbol [. . . ] j Cesemos de sentirnos este ego 
fantastico! Aprendamos, poco a poco, a repudiar esta individua- 
lidad imaginaria. jDescubramos los errores del ego! [...] jIr 
mas alla del ‘Yo’ y del 'Tu’! jSentir de una manera cósmica!” 7 * . 

Una sola realidad y una sola alegria es posible para el hom- 
bre, abandonar su estrecha individualidad en la inocencia y el 
gozo del devenir s . Pero es preciso declarar que esta apoteosis del 
yo cósmico instalado en la inocencia del devenir significa la 
negación del cuerpo para el hombre, ya que a partir de la realidad 
de su cuerpo el hombre esta rigurosamente limitado por un aąui 
y un ahora no solubles. De alli que la figura de Diónisos haya 
obsesionado el pensamiento de Nietzsche. En su interpretación, 
Zaratustra se halla consumido por un gran deseo: “danzar mas 
alla de los cielos” 9 . La danza dionisiaca implica la transgresión 
de todos los limites hacia la sinopsis que solo el vuelo puede pro- 
porcionar en tanto que visión. En este deseo de ver “aereo” que 
la danza solamente prepararia, esta presente una intencionalidad 
metafisica que es menester subrayar: la voluntad de negar toda 
trascendencia como experiencia posible y real para el hombre 
y, paralelamente, negar al ser para afirmar sola y exclusivamente 
el aparecer. En este sentido preciso Nietzsche configura un an- 
tiplatonismo. La manifestación no seria jamas manifestación 
de alguna cosa sino, por lo contrario auto-manifestación 10 11 . La 
existencia jamas podria ser hermeneutica sino solamente indefi- 
nida descripción dialectica de lo mismo. La gozosa alegria del 
devenir que promete la danza y realizaria el vuelo tiene un costo 
metafisico: “[...] la aniquilación de lo real, de la existencia, 
de la bella apariencia, en la destrucción pesimista de la ilusión 
—es en el aniquilamiento mismo de la apariencia mas bella donde 
la felicidad dionisiaca alcanza su colmo” n . 

Tres notas caracteristicas deben ser retenidas en la inter¬ 
pretación nietzscheana de Diónisos: la ebriedad, el vertigo y la 
metamorfosis. Todas y cada una, de manera diversa, configuran 
la antitesis del extasis genuino, que siempre se deja medir por la 

7 Cf. F. Nietzsche, La volonte de puissance, n9 613. 

s Cf. F. Nietzsche, Ecce homo , trąd. A. Yialatte, Paris, Gallimard, 
1942, p. 88. 

9 Cf, F. Nietzsche, Ainsi parlait Zarathoustra , trąd. M. Betz, Paris, 
1936, p. 115. 

10 Cf. J. Brun, Les masąues du desir , p. 155. 

11 Cf. F. Nietzsche, La volonte de puissance , t. II, p. 369, n9 547. 
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apertura y la realidad. En efecto, la ebriedad dionisiaca prome- 
teria la posibilidad de un exodo de si mismo; un errar fuera de los 
Hmites que fijan el espacio y el tiempo para cada hombre. El 
vertigo vendria a reforzar esta posibilidad en el orden de la sen- 
sación, ya que la promesa aqui consistiria en un abandono a los 
torbellinos devoradores que harian desembocar en una sensación 
oceanica. Y, finalmente, la celebre capacidad de metamorfosis 
del dios, promete al hombre que concede en su embriaguez y su 
vertigo, la experiencia de una multiplicidad sucesiva y diversa 
que imitaria la experiencia del Todo. Sea lo que fuere, las prome- 
sas no podran ser cumplidas y lo que aparecia como la posibilidad 
de ir mas alld de los propios Hmites y acceder a una nueva realidad 
y a un nuevo modo de ser, concluye en un riguroso seismo onto- 
lógico, que tiene como contraparte terrible la evacuación de toda 
existencia interior, a traves de la propuesta del exodo del yo y 
la aniquilación de toda experiencia humana de la trascendencia, 
en la negación de toda referencia absoluta para la existencia y el 
destino del hombre 12 . La alternativa es el devenir, no de algo 
sino el devenir del devenir. Negación dinamica del ser y la 
realidad. 

Desde esta óptica ontológica se comprende la propuesta an- 
tropológica de Nietzsche: “No basta eon ser un solo hombre... 
(es preciso)... pasar de una individuación a otrą y atravesar 
existencias innumerables a traves de una multitud de seres” 13 . 
Este transito no reconoce las realidades estaticas de la construc- 
ción y la destrucción; de las costumbres, la tradición, la morali- 
dad 14 y, por supuesto, no reconoce la realidad individual de la 
persona. Es importante advertir que esta visión del mundo y del 
hombre en terminos dionisiacos se halla presente ya en El naci- 
miento de la Tragedia 13 , toda vez que la tragedia a la que nos in- 
vita Nietzsche es, precisamente, la del devenir absoluto que pro- 
mueve una nahira naturante, y en la que toda realidad queda 
reducida al estatuto de una triste ilusión que es preciso abando- 
nar para ir siempre mas lej os en la metamorfosis que anima Dió- 
nisos 16 . 


12 Cf. J. Brun, Les masąues clu desii *, p. 15'6: “Contempteur de tons 
les au-dela, Nietzsche vent acceder au-dela des au-dela, a la matrice meme 
de la manifestation qui se cree sans manifester autre chose qn’elle meme 
et sans rechercher a atteindre nn bnt quelconque , \ 

13 Cf. F. Nietzsche, La volonte de puissance , t. II, p. 325, n. 392. 

14 Cf. F. Nietzsche, op. cit , n. 5. 

15 Cf. J. Brnn, Les masąues du desir, p. 159. El entusiasmo estetico 

consagra la ruptura del principio de individuación. Cf. ad., F. Nietzsche, 

La Naissance de la Tragedie , trąd. G. Bianquis, Paris, Gallimard, 1949, 
P. 23, §2. 

16 Cf. W. F. Otto, DionysoSy Mythos und Kultus, Frankfurt, 1933, 

cap. IX, 8llJLOp4>OSł 7To\v Kai Tro\vfJLÓp(ł>OS . 









La mediación nietzseheana de Diónisos expresa el hondo de- 
seo de ir mas alla de los limites impuestos por el cuerpo, el espa- 
cio, el tiempo y, en definitiva, por la idea misma de la individua- 
lidad. La apelación a la figura y las operaciones propias del dios 
tienen como propósito manifiesto hacer estallar la modalidad 
puntual de la existencia del hombre y, a traves de la muerte, a 
su propia individualidad, proponerle una existencia ex-centrica 
—donde la idea misma de centro haya sido descentrada y el cen¬ 
tro este consecuentemente en todas partes— y una existencia mi- 
gratoria —donde la idea de itinerario se halla previamente di- 
suelta, ya que en definitiva no se parte de ningun sitio ni se llega 
a ningun lugar— que prometen al hombre hacerse todo lo que 
toca, todo lo que ve y todo lo que no puede tocar ni puede ver. 

La mediación nietzseheana de Diónisos tiene como resultado 
la aniquilación de la idea del hombre como itinerante —tanto del 
misterio del ser cuanto del misterio de la Trascendencia— a la 
que apunta la profundidad mas entranable del deseo del corazón 
del hombre. Para esta tragica situación valen las palabras que 
Nietzsche escribiera en La Voluntad de Poder : “Se llega al sen- 
timiento del no-valor de la existencia cuando se comprende que 
esta no puede interpretarse en su conjunto ni eon la ayuda del 
concepto de fin, ni eon ayuda del concepto de la unidad, ni eon la 
ayuda del concepto de la verdad (. ..). Llegados a ese estadio 
confesamos que la realidad del devenir es la unica realidad” 17 . 


2. LA MEDIACIÓN DE LA CONCIENCIA FAUSTICA 

El hondo deseo dionisiaco que hemos visto operante en la 
presentación del recurso a Nietzsche se halla mediatizado, por 
otrą parte, a traves de la conciencia faustica. En ella asistimos 
a la epopeya de un Prometeo moderno que se presenta a nuestra 
consideración como un buscador del proto-fenómeno, del aparecer 
originario entendido como experiencia primordial de un conoci- 
miento absoluto. 

Fausto es, antę todo, una conciencia critica. En efecto, fren- 
te a la necesidad profundamente humana del conocimiento his¬ 
torie© expresada en la obra por Wagner: “j Pero el mundo! i El 
corazón y el espiritu del hombre! / Cada uno algo quisiera sin 
embargo saber” 18 ; el Fausto de Goethe responde en terminos ri- 


17 F. Nietzsche, La volonte de puissance, livre III, § 111. 

18 Cf. Goethe, Faust, traduit et preface par H. Lichtenberger, (Texte 
bilingue), Paris, Ed. Montaigne, 1932, p. 21, w. 586: “Allein die Welt! 
des Menschen Herz und Geist! / Mdcht’ jeglicher doch was dayon erkennen”. 
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gurosamente modernos: £que es saber ? 19 Esta conciencia critica 
asume no obstante una profunda significación espiritual, la del 
espiritu de la Tierra ( Erdgeist) 20 . Y sus vastas consecuencias 
ńo son solamente teóricas sino tambien necesariamente practicas 
y operativas. Hablamos, precisamente, del renversement del prin- 
cipio de inteligibilidad que gobierna la conciencia faustica: la 
substitución del logos por la acción 21 , en orden a la posesión de 
un conocimiento total que tiene una sintomatiea actitud y activi- 
dad: “Al yertigo yo me consagro, al gozo mas doloroso” 22 . Fausto 
quiere —nueva mediación de Diónisos— captar en un solo movi- 
miento yertiginoso la cumbre y el abismo pero, sobre todo, des- 
bordar definitivamente los limites estrictos de su propia indivi- 
dualidad en una dilatación de su yo a la medida de todos los otros 
yo —la humanidad— y como ella sumergirse en el abismo 23 . 

Esta substitución del logos como principio de inteligibilidad 
de lo real enfrenta el factum del discurso como realidad indecli- 
nablemente humana, segun la cual las palabras significan cosas. 
La alternativa propuesta por Mefistófeles —dicho sea al pasar, 
para la ciencia teológica— es perfectamente coherente eon la me¬ 
diación dionisiaca de Fausto. A la necesidad de que cada palabra 
dęba estar penetrada por un concepto, manifestada ingenuamente 
por el escolar 24 , se le oponę el prestigio de la nueva sofistica: la 
disputa interminable sobre las palabras no sobre la realidad; y 
la posibilidad indefinidamente constructiva de un sistema no de 
conceptos sino de palabras (o, lo que es lo mismo, de un paradojal 
yaciamiento de los conceptos en favor de una pseudoplenificación 
de ciertas palabras) 25 . 

Entre tanto, la figura humana que tipifica Fausto en su bós- 
queda dionisiaca de conocimiento, carece de prójimo 26 , ignora la 
experiencia ambigua y profunda de la semejanza que constituye 
al hombre tanto en su relación a Dios cuanto en su existencia dia- 
lógica eon los hombres. Fausto encarna al hombre que en la per- 
secución de una imagen o modelo ficticio y abstracto del otro, 

10 Cf. Goethe, Faust , p. 21: Faust: “Ja, was man so erkennen heisst! 
Wer darf das Kind beim rechten Namen nennen?” w. 588-9. 

20 Cf. Faust, op. cit., indicación posterior al v. 459. 

21 Ibid., (...) “Im Anfang war das Wort!” (y. 1124); “Und schreibe 
getrost: Im Anfang war die Tat!” (v. 1237). 

22 Ibid., “Dem Taumel weiFich mich, dem schmerzlichsten Genuss”, 
v. 1766. 

23 Ibid., y. 1775. 

24 Cf., Goethe, Faust, v. 1993: “Doch ein Begriff muss bei den Worte 

sein”. 

25 Cf. Faust, op. cit., “Mit Worten lasst sich trefflich streiten” / Mit 
Worten ein System bereiten” (w. 1997-8). 

23 Cf. J. Brun, Le Retour de Dionysos, Tournai, Desclee, 1969. p. 37. 
La observación vale igualmente para Don Juan . otro arąuetipo de la media¬ 
ción dionis aca moderna. 
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del semejante, carece de toda experiencia legitima del encuentro 
eon la realidad del hombre singular. Diga lo que diga 27 , Pausto 
no ve ni eneuentra a Margarita sino, por el contrario, el modelo 
de todas las mujeres 2S , puntualizado esta vez en Helena. 

En todo caso, el itinerario de Fausto manifiesta su impulso 
dionisiaco cuando en el Segundo Fausto, completamente conmo- 
vido por la expresión: Las Madres, recibe de Mefistófeles su mi- 
sión: “(...) abandonar el mundo creado / Para huir hacia los 
espacios indefinidos de las formas posibles!” 29 . Por su parte, Las 
Madres consisten en una continua formación y transformación 
de pensamientos cuyo objęto no es cosa alguna sino el esąuema de 
todas las cosas incluido el hombre. El descenso de Fausto debe 
traer a los hombres el signo lleno de poder que testimonia la ul- 
timidad ardiente del abismo (el tripode), y su capacidad para 
proponer a la experiencia humana imagenes de la vida sin vida, 
en una continua y total aspiración a la eternidad y al ser 30 . 

La mediación de la conciencia faustica interesa a nuestro 
tema, en la medida en que en ella se verifican no pocos rasgos 
que hacen a la configuración de una cierta epistemologia de las 
ciencias y las tecnologias hoy. Conviene entonces seńalar el 
caracter impostergable de esta empresa de conocimiento que se 
presenta a si misma como critica y autarquica, es decir como 
perfectamente consciente de sus operaciones y, al mismo tiempo, 
absolutamente independiente de toda otrą cosa que no sea ella 
misma. La conciencia faustica se lanza a la busqueda de un fun- 
damento originario por la via de una recusación del antiguo logos 
y de su dobie ligadura eon la theoria y la realidad, para abrazar 
la nueva inteligibilidad que procede de la categoria de la acción. 
Este saber esta inicial y connaturalmente reducido a las exigen- 
cias y los juicios de la praxis. 

La subordinación del logos a la acción como principio de 
inteligibilidad y de realidad respeetivamente, configura un hom¬ 
bre y un mundo que solo halla razón de ser en la aetividad nece- 
sariamente esforzada, en suma: laboral. Correlativamente, este 
saber faustico girado a la acción y sus resultados, insiste en una 
atención peculiar a lo meramente verbal y a su posibilidad sis- 
temica, proponiendo la figura de un extasis que tiene que ver ex- 


27 Cf. Goethe, Faust , w. 2609-2619. 

28 Ibid., “Du siehst, mit diesem Trank im Liebe / Bald Helenen in 
jedem Weibe”. 

29 Ibid . v. 6277. 

30 Cf. Goethe, Faust, II, traduit et preface par H. Lichtenberger, (ed. 
bilingue), Paris, Ed. Montaigne, 1932, v. 6430: “Des Lebens Bilder, regsam, 
ohne Leben” / (...) Es regt sich dort; denn es will ewig sein”. v. 6432. 
Es sintomatico que en el SeguTido Fausto, este se cOnvierta en un Titan que 
gobierna un vasto imperio. 
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clusivamente eon la capacidad constructiva de la razón-acción 
sobre los signos, independientemente de la referenda necesaria 
a las cosas* 

Antropológicamente es preciso subrayar que Fausto encarna 
la experiencia del hombre sin verdadera experiencia: ajeno al sa- 
bor de las cosas a trayes de la practica de una ciencia que al 
finał de su vida se ha convertido en decepción; ajeno, ademas, a 
la yerdadera y legitima fruición de la experiencia de la vida para 
el hombre sensato y sensitivo a la vez. Fausto, en cambio, se en- 
trega al misterioso impulso ( Trieb ) dionisiaco que lo proyecta 
a la fuga (aparente) de su ser hacia los espacios libres 31 . Saber 
que antepone la palabra a la imagen y la relación a la significa- 
ción, la realidad y el ser. 


3. LA CIENCIA Y LA TECNOLOGIA. 

LOS CAMPOS Y LA ACCION 

La relación estrecha entre ciencia y tecnologia hoy, tiene 
que ver eon un caracter comun a ambas: su ser operacional 32 . El 
Prof. J. Ladriere insiste en afirmar que la ciencia comporta el 
ideał de un conocimiento objetivo, el cual es critico, es decir: 
“una forma de conocimiento desprendida de toda inherencia, que 
se sobrevuela enteramente a si misma y ordena sus operaciones 
de manera consciente y reflexiva en función de objetivos que ella 
misma se propone”. De manera analoga se promueve la acción 
racional en el sentido de la acción tecnológica 33 . El ideał en am- 
bos casos es un dominio no simbólico sino efectivo, que tiene su 
clave en la competencia operatoria, entendida como “la capacidad 
de poner en acto operaciones efectivas, fi jar por adelantado las 
condiciones, prever los resultados y modificar a yoluntad los pa- 
rametros” 34 . En todo caso, la practica de la ciencia y de la tec¬ 
nologia traen consigo yalores que subrayan una autarquia que 
exalta el dominio del hombre pero que, al mismo tiempo, lo des- 
prende de toda inherencia. “El dominio asi obtenido es neutro y 
anónimo y cualquiera sea su autonomia sistemica, no contribuye 
—al menos de manera directa— a inscribir la existencia vivida 
en una totalidad de sentido” 35 . Ahora bien, la consideración bre- 

31 Cf. Goethe, Faust , I, v. 418; 437. 

32 Cf. J, Ladriere, Les Enjeux de la Rationalite, p. 63. El Autor se 
pregunta como es posible la estrecha interacción entre ciencia y tecnologia. 
Su respuesta es: “La reponse s’impose presąue a Tevidence: c’est par son 
caractere operatoire que la science moderne a pu se rapprocher de la techno¬ 
logie et l’influencer au point de lui donner des caracteres tout a fait speci- 
fiąues”. Cf. ademas, el desarrollo formal de la idea de operación, op, cit.> 
pp. 39-41 (se seńalan cinco rasgos que se reeneuentran en la tecnologia). 

33 Cf. J. Ladriere, op . cit. t p. 132. 

te Ibid p. 133. 
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vemente desarrollada sobre el caracter operacional de la ciencia 
y la tecnologia actuales, nos permite comprender como y por que 
el hombre puede ser considerado como alguien poseido por cam- 
pos de acción (operativa) cientifica y tecnológica cada vez mas 
vastos. El sintoma caracteristico de esta situación epistemológica 
es el de una honda reducción de la realidad del hombre. El pro- 
ceso abarca no solo la ciencia y la tecnologia sino tambien la es- 
tetica y, tal como lo senalara Rene Remond, consiste en que 
“(...) la realidad tiende a disolverse en un sistema de relacio- 
nes (...) el fenómeno se verifica en todos los dominios, desde 
la investigación cientifica hasta la expresión estetica. Por otrą 
parte, la inclinación de todas las ciencias del hombre tiende a 
disolver el su jęto pensante. La noción de natur aleza es batida 
en retirada (...)” 3G . Una expresión convergente se halla en el 
diagnóstico de Michel de Certeau: “A falta de poder ser la reali¬ 
dad el objęto de las ciencias humanas es finalmente el lenguaje 
y no el hombre, son las leyes segun las cuales se estructuran y se 
transforman o se repiten los lenguajes sociales, históricos o psi- 
cológicos y no la persona o el grupo” 37 . 

En suma se trata de una abolición del hombre real a favor 
de la hipertrofia de los discursos operacionales sobre el hombre, 
sea de la ciencia sea de la tecnologia. Como ya se senalara, cień- 

i cia y tecnologia coinciden en la noción de operación y esta pro- 

mueve una peculiar experiencia humana del dominio. En todo 
caso, en la óptica de nuestro tema ąueremos insistir en un aspec- 
to fundamental en la cuestión filosófica de la tecnologia, a saber: 

X 35 Ibid., p. 134. 

36 Cf. Rene Remond, Chercher la verite in Recherches et Debats, n. 
66, Paris, Desclee de Brouwer, 1969, p. 7. 

37 Michel de Certeau, La rupture instauratrice in Esprit , n. 6, 1971* 
p. 1190. Sobre este particular ąueremos citar las palabras reveladoras de 
uno de los interpretes mas inteligentes de la Recherche de M. Proust: Gilles 
Deleuze, Proust et les Signes, Paris, PUF, 1976, p. 150: “El mundo griego 
es un mundo en el que la ley esta siempre en segundo lugar, pues es un 
poder segundo eon respecto al logos que abraza el todo y lo refiere al Bień.. 
La ley o mas bien las leyes, rigen partes, las adaptan, las aproximan y las 
unen, para establecer eon ellas un ‘mejor’ relativo. Las leyes tambien no 
valen mas que en la medida en que nos hacen conocer algo que las supera 
y en la medida en que determinan una figura de lo ‘mejor’, es decir el 
aspecto que toma el Bien en el logos eon relación a determinadas partes, 
determinada region o determinado momento. Parece que la conciencia mo¬ 
derna del anti-logos ha heeho sufrir a la ley una revolución radical. En 
tanto que rige un mundo de fragmentos no totalizables y no totalizados, 
la ley se conyierte en primer poder. La ley no dice lo que esta bien, sino 
que esta bien lo que dice la ley. De golpe, adąuiere una formidable uni- 
dad: ya no existen leyes especificas de tal o cual manera, sino la ley, sin 
mas especificación. Cierto es que esta unidad formidable esta absoluta- 
mente vacia, es tan solo formal, ya que no nos da a conocer ningun objęto 
distinto, ninguna totalidad, ningun bien de referencia, ningun logos refe- 
rente. En vez de juntar y adaptar las partes, las separa, las encierra, colo- 
ca la no-comunicación en lo contiguo (...)”. 
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£que es lo que permite comprender el que por una parte la tecno- 
logia se presente habitualmente como un sistema de medios y, 
por otrą parte, el hombre pueda experimentarla como un sistema 
de fines a los cuales no cesa de ofrecerse en sacrificio? El sentido 
de esta pregunta no puede responderse eon la apelación a la His¬ 
toria de la ciencia y de la tecnologia —cualquiera sea su necesi- 
dad e importancia—; en efecto, hay algo mas que hechos, logros 
u obstaculos. Hay la experiencia humana de una finalización de 
la existencia cuya presencia y significación se declaran irreyer- 
sibles en terminos cientifico-tecnológicos. En definitiva, lo que la 
reflexión filosófica propone es mostrar como y por que la tecno- 
logia no es un medio de mas o menos alta complejidad para sa- 
tisfacer necesidades humanas antę un ambiente hostii sino, antę 
todo, una estrategia existencial movilizada por un hondo deseo 
dionisiaco, inyiscerado en aquellas empresas que se distinguen 
del deseo dionisiaco por su racionalidad, su rigor y su poder. Sin 
embargo, el antiguo dios y su mito griego son mediatizados por 
la impronta de la conciencia moderna faustica y nihilista, la cual 
hace que “Diónisos se oculte en el corazón de todo aquello que, 
en apariencia, le es mas ajeno pero en donde se situa la inquie- 
tud del hombre por liberarse de si mismo y curarse de si mis¬ 
mo” 38 . La mediación de la conciencia moderna degrada el mito 
griego en su genuina experiencia y significación de theophania 
e instala en la estructura de la ciencia y de la tecnologia. una ca- 
pacidad mitógena que es propia de nuestro tiempo. La reflexión 
filosófica debe operar sobre este nuevo mito una critica en un 
dobie sentido, el que recupera para la inteligencia la yerdadera 
realidad del mito helenico y el que senala la honda frustración 
de todas las promesas de pseudo-extasis y de falsa salyación que 
se proponen al hombre a trayes de la nueva hybris : ser su propio 
dios. Ser el ente que pretende domesticar y manipular el ser; que 
pretende arrancarse a si mismo de su propia condición encarnada 
e itinerante para disolyer su realidad personal y su destino en la 
abstracción creciente de las estructuras, los campos, los horizon- 
tes, a fin de que sea posible girar a otrą cosa la grayedad celeste 
de nuestro propio ser y hacer y, entre tanto, reducir el eneuentro 
eon el semejante a mera alusión dialectica en la negación de toda 
Trascendencia espiritual y salyifica para el hombre. Con belli- 
sima imagen J. Brun nos dice como este juego y esta fuga del 
hombre en el tiempo nos oculta la presencia incoativa de la eter- 
nidad y de la transfiguración que a ella apunta: “(...) le vieux 
cadrans solaires nous le montrent: 1’ombre du temps qui court 
n’est que la signature de la Lumiere” 39 . 


Hector J. Padrón 

38 Cf. J. Brun, Le retour de Dionysos, p. 13. 

59 Cf. J. Brun, Les masgues du desir , p. 242. 
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ESTECO, LA CIUBAD DESTRUIBA 
Un simbolo de sabiduria histórica 


Resulta que necesitamos conocer las raices, el ayer de nues- 
tros rasgos espirituales. 

Y no para hacer rosadas evocaciones lastradas de romantico 
arqueologismo. 

Es preciso saber que hemos sido, para entender que de aquello 
hemos continuado, que deformado, que perdido. 

Yivir el presente no implica la obligación de abolir el pa- 
sado, sino la tarea de madurarlo, tal como un hi jo mar cha ade- 
lante de sus padres creciendose a partir de ellos, y no necesaria- 
mente negandolos. 

Si asi no lo hacemos, no habra madurez sino mutilación, tanto 
mas espantosa, cuanto mas ignorada. 

Como dęcia el filósofo tucumano Alberto Rouges, “somos 
esencialmente, aun cuando lo ignoremos, pasado que queda de lo 
que pudo parecer que no era sino presente que pasa^. 

Vamos asi a nuestro tema. 

Nuestro pueblo, es pueblo superviviente de un tremendo, sis- 
tematico genocidio espiritual. 

El liberalismo portuario, a fines del siglo pasado, asentó su 
victoria sobre el alma del pais, organizando un orden educativo 
y un complejo cultural que rechazaban toda continuidad eon los 
fundamentos históricos de la patria. 

A la cultura viva del pais, que aun se conservaba y continuaba 
eon tenaz fidelidad en las zonas campesinas, marginadas del 
bombardeo que habia devastado las ciudades, se la persiguió como 
barbarie y se terminó, al correr de los anos, por sepultarla viva, 
en plena agonia. 
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Para conocer por eso cuales eran los modos eon que se conce- 
bia la vida y las cosas de la vida en esos pueblos campesinos del 
Norte, no contamos, no podemos contar hoy, eon los instrumentos 
convencionales de investigación que se usan para las ciudades. 

No hay archivos donde consultar periódicos, libros, documen- 
tos, colecciones epistolares. 

Solo nos quedan en las manos —entre otros pocos elementos— 
las recopilaciones de los cantares populares de la epoca, hechos 
justamente cuando esa tradición cancionera habia casi muerto 
o mona. 

Esta literatura orał, hay que saberlo, cumplia muchas mas 
funciones que las de mero esparcimiento. Era vehiculo de instruc- 
ción religiosa y morał; memoria histórica; opinión politica; ex- 
presión en suma de todas las peculiaridades de la personalidad 
colectiva campesina. 

Por esto es que nuestra aproximación a ese mundo del cam- 
pesinado, la vamos a hacer asentandonos sobre estos testimonios. 

Hasta tal vez el primer cuarto de este siglo —y no sabemos 
desde cuando—, los campesinos de Tucuman estaban familiari- 
zados eon los textos de la Biblia. 

Los cantores populares hacian gala en sus composiciones de 
esta hoy tan curiosa versación, y eon ella pincelaban sus glosas. 

Todavia por la decada del treinta, vaya un ejemplo, se pudo 
recoger por Monteros (al sur de Tucuman) el reeuerdo de una 
payada que aludia al libro de Tobias: 

Tobias casó eon Sara; Tobias, su hijo mandó, 


(Hare la prueba por ver) 
Yiuda de siete maridos 
Y era kija de Raguel. 


Que cobrara diez talentos, 
Alla se encontró eon Sara 
Y le trato casamiento. 


Hay por cierto, residuos de abundante materiał, que no hacen 
mas que confirmar eon certeza este dato: 


Lloró el sabio Salomon 
Por una princesa infiel; 
Lloró Jacob por Raguel, 
Y por Dalila, Sansón; 


cantan las glosas de una canción amatoria. 


Otras, previenen asi los desvios de la pasión: 

No hagas lo gue Salomon De su pasión enganado, 

Porgue óste habia idolatrado, Sin mirar su perdición. 
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No hagas lo que David hizo 
Con el inocente Urias 


Por Betsabe, a quien queria, 
Cuando libertarla quiso. 


En fin; hay para toda una antologia. 

Pero siendo este rasgo de cultura popular campesina un hecho 
que hay que recordar, y sobre el que es necesario insistir —como 
nosotros insistimos— hasta su definitiva vulgarización en nuestra 
conciencia cultural argentina, no nos vamos a detener en el. 

Mas alla de constatar una versación materiał sobre los textos 
de la Escritura, lo que hay que buscar es la medida en que las 
comunidades campesinas se impregnaron para sus concepciones 
de la vida, con el aire de la Biblia. 

Tomemos por ejemplo, algunas de varias coplas hiladas que 
:se cantaban en Tucuman sobre el contrapunto tematico rico/pobre: 


Si al rico le entra una espina, 
Estd de enfermo muriendo; 

Si al pobre le dentran veinte: 
Delicao te estas haciendo”. 


Si el rico va con el pobre, 

Y los dos de companeros, 

Pa f el rico hay cama tendida, 
Que el pobre duerma en el suelo . 


Si el pobre ha tomao la copa, 

Dicen: u Pobre borrachón”. 

Si el rico anda por el sttelo: 

“Que alegre anda el senor”. 

Si bien por su factura y caracteristicas, estas coplas son de 
innegable hechura nortena, hay cancioneros de Espana y otras 
partes de America que traen cuartetas tan similares, como para 
entender que estos versos forman parte de una larga tradición 
que hizo cauce entre las dos orillas del Oceano. 

Pero nos deshagamos de una idea caprichosa, de toda mania 
autoctonista: no importa que estas composiciones sean o no sean 
originales y de creación propia. 

Lo propio nuestro de ellas, es su supervivencia entre nosotros. 

Una composición adoptada, cuidada y transmitida, implica 
una selección y una preferencia, y por eso muestra el caracter 
y el pensamiento de un pueblo, tanto como lo haria un cantar de 
creación propia. 

Lo que importa si, es no perderse el sentido de estas coplas. 

Nada mas er rado habria, que verlas como un mero contra¬ 
punto antagónico entre ricos/pobres, como una resentida critica 
de los que poco tienen, contra los que mucho poseen. No es esta 
la dirección adecuada. 
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Por el contrario, lo que se senala e impugna, son las valora~ 
ciones económicas y materialistas que se imponen en una sociedad, 
sociedad que guiandose por estas medidas de referenda, cae en el 
error de hacer “acepción de personas”, para usar claramente 
—al fin— una expresión biblica. 

Porque las coplas que hemos dtado, no son sino canales de- 
rivados del gran cauce biblico, agua tornada de sus aguas. 

Para corroborarlo, bastaria leer una serie de irónicas senten- 
das similares del libro del Eclesiastico (vease 13,21-23), y que, 
al modo de nuestras coplas, reflexionan asi: 

“Cuando el rico vacila, sus amigos lo sostienen; 
si el pobre cae, aun sus amigos lo rechazan. 

Si el rico kabla, todos lo aplauden; 
aunąue diga necedades , le dan la razon. 

Pero si el pobre kabla , lo insultan; 
kabla eon sensatez, y nadie lo reconoce. 

Si el rico kabla , todos se callan 
y ponen sus palabras por las nubes; 
kabla el pobre y preguntan: *iQuien es esteV , 

fi 


O si no, eseuehemos esta admonición del Apostoł Santiago en 
su carta (2,1-4) : 

“Hermanos, vosotros que creeis en nuestro Seńor Jesucristo 
glorificado, no hagais acepción de personas. Supongamos que 
cuando estais reunidos, entra un hombre eon un anillo de oro 
y yestido elegantemente, y al mismo tiempo, entra otro probre- 
mente yestido. Si os fijais en el que esta muy bien yestido y le 
deds: ‘Sientate aqui, en el lugar de honor’, y al pobre le decis: 
f Quedate alli, de pie, o bien: ‘Sientate a mis pies’, i no estais ha- 
ciendo distinciones entre yosotros y actuando como jueces malin- 
tencionados?”. 

Y luego de esta lectura, digamos si esta copla que se nos 
perdió de poner antes, no repite conceptual y aun plasticamente 
las palabras biblicas de Santiago Apostoł: 

Al rico le ponen silla, 

Y al pobre le ponen banco; 

Y alld ąueda el pobrecito , 

Como tronco en medio J el campo. 

Como vemos, hay en estos cantares campesinos, toda una 
critica, de profundas raices biblicas, a una situación concreta 
e histórica: la de un pueblo que comienza a carcomerse por la 
yigencia social preponderante de las yaloraciones económicas, en 
una suerte de fatal inyersión del espiritu. 
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Y asi lo cantaban nuestros campesinos. 

Pero, para llegar por fin al nivel de profundidad eon que 
deseamos tocar este tema, es necesario partir de una composición 
poetica campesina que queremos transcribir Integra. 

Dice asi: 


No sigas ese camino, 

No seas orgulloso y terco, 
No te vayas a perder 
Como la ciudad de Esteco. 


iDonde estdn, ciudad maldita, 
tu orgullo y tu vanidad, 
tu soberbia y ceguedad, 
tu luj o que a Dios irrita? 
żDónde estd, que no hallo escrita, 
la historia de tu destino? 

Solo se de un peregrino 
que te dęcia a tus puertas: 

— jDespierta, ciudad, despierta, 
no sigas ese camino! 

Y orgullosa, envanecida, 
en los placeres pensando, 
en las riquezas nadando 
y en el pecado sumida, 
a Dios no diste cabida 
dentro de tu duro pecho 
pero en tus puertas un eco 
noche y dia resonaba, 
que supliedndote estaba: 

—No seas orgidloso y terco . 


Y nada guisiste oir, 
nada quisiste escuchar, 
y el plażo te iba a llegar , 
la hora se iba a cumplir 
, en que debias morir 
en el lecho del placer, 
sin que puedas merecer 
el santo perdón de Dios, 
pues nadie escuchó la voz: 
—jNo te vayas a perder! 

La tierra se conmonió, 
y aquel pueblo libertino, 
que no creyó en el divino 
y santo poder de Dios, 
en polno se connirtió. 
Cumplióse el alto decreto, 
y se reneló el secreto 
que Dios tuvo en sus arcanos . 
jNo vivdis, pueblos cristianos r 
como la ciudad de Esteco! 


La composición esta, fue sobradamente popular entre las co- 
munidades campesinas de Salta, donde efectivamente existia en 
el siglo XVII la ciudad de Esteco, por otro nombre Talavera de 
Madrid. 


Los cronistas y la tradición orał, repitieron entonces y hasta 
la puerta de nuestro siglo, la leyenda de su esplendida y corrom- 
pida abundancia, asi como la de su destrucción por un terremoto. 

La critica histórica de nuestros dias, ha querido retacear e 
impugnar el episodio, totalmente desorientada por su miopia 
racionalista, en cuanto al sentido que apuntaba —y al que aun 
apunta— el popular relato. 

Porque la leyenda sobre la vida y el destino de la ciudad de 
Esteco, no es exactamente una crónica histórica, sino pedagogia 
tradicional campesina de la historia. 
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No se ąueda en contar lo que una vez, en algun lado, sucedió, 
sino que quiere enseńar lo que siempre, y en cualquier lugar, aun 
puede suceder. 

Esta es una demosofia de la historia; para decirlo mas claro, 
una sabiduria popular de la historia. 

El origen biblico de este pensamiento es inocultable, pero ha 
sido tambien patrimonio de todos los pueblos occidentales, quie- 
nes de un modo u otro lo enunciaron en momentos de crisis. 

Aqui nos interesa particularmente su proposición biblica, 
pues es la fuente directa de la leyenda que tratamos. 

Se habra observado que el relato —historia de una ciudad 
pecadora destruida por castigo divino—, no puede dej ar de aso- 
ciarse para una eonciencia de humus biblico, eon el destino de la 
Sodoma y la Gomorra biblicas, en cuyas lineas hizo pie y tomó 
inteligencia nuestra historia de Esteco. 

Se podria objetar que los pecados de Sodoma narrados en el 
libro del Genesis —desyiaciones contra natura— no son los rela- 
tados para Esteco —corrupción en la soberbia de la abundancia 
materiał—. 

Sin embargo, no olvidemos que en la Biblia la comprensión 
del acontecimiento de Sodoma, pasa por un proceso de meditada 
profundización. 

V 

Y se łlega a ver que las aberraciones de Sodoma no eran mas 
que las consecueneias de un pecado anterior, de una Haga ante- 
cedente: la del estancamiento y la molicie en la abundancia, un 
agotamiento en taras morales de su yitalidad, adyenido todo en la 
corrosiva soberbia por la posesión y sobrestimación de bienes 
materiales. 

El mismo caso de Esteco. 

Asi lo dęcia en el siglo VI a. C. el profeta Ezequiel (16,49-50) 
al pueblo judio cautivo en Babilonia: 

“Esta fue la iniquidad de tu hermana Sodoma: soberbia, bue- 
na mesa y total despreocupación. Ademas de esto, ella y sus hi- 
jas no soeorrieron al pobre y al indigente; se enorgullecieron y 
cometieron abominaciones en mi presencia. Por eso las rechace, 
como tu lo has visto’\ 

(Otras traducciones castellanas del texto hebreo, dan ma- 
tices aproximados sobre la raiz de los vicios de Sodoma: “gran 
soberbia, hartura de pan y gran ociosidad”; “orgullo, yoracidad, 
indolencia de la dulce yida”). 
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El pensamiento teológico del Antiguo Testamento entendia 
que aun a un pueblo religioso como Israel, podia acontecerle esto. 

Asi se lo ve patente en el libro del Deuteronomio (8,12-18), 
donde Moises, exhortando al pueblo hebreo en las puertas de la 
Tierra Prometida, le advierte del peligro que debera super ar en 
aquella abundancia: 

“Y cuando comas hasta saciarte, cuando construyas casas 
confortables y vivas en ellas, cuando se multipliquen tus vacas 
y tus ovejas, cuando tengas piata y oro en abundancia y se acre- 
cienten todas tus riquezas, no te vuelvas arrogante, ni olvides al 
Senor, tu Dios, que te hizo salir de Egipto, de un lugar de esclavi- 
tud, y te condujo por ese inmenso y temible desierto, entre ser- 
pientes abrasadoras y escorpiones. [...] No pienses entonces: 
‘Mi propia fuerza y el poder de mi brazo me han alcanzado esta 
prosperidad’. Acuerdate del Senor, tu Dios, porque el te da la 
fuerza necesaria para que alcances esa prosperidad, a fin de con- 
firmar la alianza que juro a tus padres, como de hecho hoy 
sucede”. 

El logro de la abundancia, y el regusto avaro en la posesión 
de tales bienes, puede hacer caer a los hombres en vanagloria, 
y por ultimo en la soberbia, donde es posible ya quedarse a solas, 
sin Dios. 

Esta es una, de varias citas que podriamos hacer. 

Pero lo que importa es que Israel universalizó este criterio, 
esta sabiduria sobre la historia de los pueblos, a traves de sus 
textos sagrados. 

Y mucho mas importa que esa ensenanza fuera fielmente ate- 
sorada y transmitida hasta nuestras epocas, por las comunidades 
campesinas del Norte. 

Es necesario, a partir de aqui, hacer una profunda reflexión 
sobre todo lo expuesto. 

Creemos que esta sabiduria de la historia que transmitian a 
sus hijos los campesinos del Norte, estudiada a la luz de la espiri- 
tualidad cristiana, eon la ayuda solida de la mejor Teologia, 
puede darnos a nosotros, hombres ciudadanos despojados de tra- 
diciones, una esplendida lección. 

Santo Tomas de Aquino, en la Suma Teológica , al tratar el 
tema de los vicios capitales (a saber: vanagloria, envidia, ira, 
acidia, avaricia, gula y lujuria) excluye de estos siete a la sober¬ 
bia, siguiendo a San Gregorio Magno, para ponerla no ya como 
un vicio Capital, sino como prineipio mądre de todos ellos (cf. 
IT-II 162,8; tambien II-II 132,4). 
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Pero como Santo Tomas distingue en el pecado yoluntario, 
el orden de la intención del orden de ejecución, y en el orden de la 
intención el fin tiene razón de principio, resulta que, siendo 
la soberbia principio de todo pecado por el orden de la intención, 
en el orden de ejecución tiene primacia la avaricia, que ofrece 
los medios para satisfacer los deseos pecaminosos (cf. I-II 84,2). 

(El fin y los medios se conjugan de diferente modo en el 
orden de la intención y en el de la ejecución, comenta Cayetano. 
En el orden de la intención primero se quiere la salud y luego 
la medicina; en el de la ejecución se toma en primer lugar la 
medicina, y solo entonces se alcanza la salud). 

Es que para el Santo Doctor, la avaricia “se llama raiz de 
todos los pecados, por semejanza eon la raiz del arbol, que sumi- 
nistra alimento a todo el arbol” (I-II 84,1). 

Ocurre que en todo pecado hay un dobie aspecto por conside- 
rar: uno, su aversión a Dios, y esto hace la soberbia, y otro, 
la conyersión del pecador a las creaturas, y es aqui donde se 
nutre como raiz la avaricia (cf. I-II 84,2). 

En el fondo de la exposición de Santo Tomas, laten dos textos 
de la Escritura: uno, el de Eclesiastico 10,15 (la soberbia como 
principio de todo pecado), y el otro, de la primera carta de San 
Pablo a Timoteo 6,10 (la avaricia como raiz de todo pecado). 
Pero hay en el planteo, ademas, un finisimo conocimiento, una 
exquisita sabiduria de las almas. 

Esto dice Santo Tomas. Nos corramos ahora unos siglos mas 
adelante. 

San Ignacio de Loyola, en sus Ejercicios Espirituales, pro- 
pone a los ejercitantes la “Meditación de dos banderas, la una 
de Christo, summo capitan y senor nuestro; la otrą de Lucifer, 
mortal enemigo de nuestra humana natura”. 

Lucifer, como caudillo, llama para su ejercito a “innumera- 
bles demonios”, ensenandoles como han de “echar redes y cade- 
nas” a todos los hombres: 

“que primero hayan de tentar de cobdicia de riquezas, como 
suele ut in pluribus, para que mas facilmente vengan a vano 
honor del mundo, y despuśs a crescida soberbia; de manera que 
el primer escalón sea de riquezas, el 29 de honor, el 39 de soberbia, 
y destos tres escalones induce a todos los otros vicios”. 

Traslademos este proceso gradual y biografico de corrup- 
ción de un alma, y lo apliquemos a la personalidad histórica de un 
pueblo todo. 
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De la avaricia a la vanagloria; de la vanagloria por fin a la 
soberbia; cumplida esta escala de degradación, tenemos el ca- 
mino abierto “a todos los otros vicios”. 

Como lo explica San Pablo claramente en su carta a los ro- 
manos (1,24-31), ąuienes habiendo conocido a Dios, se ąuedaron 
eon su solitaria soberbia, eneuentran irremediablemente el 
castigo: 

“Por eso, dejandolos abandonados a los deseos de su corazón, 
Dios los entregó a una impureza que deshonraba sus propios 
cuerpos, ya que han sustituido la verdad de Dios por la mentira 
adorando y sirviendo a las criaturas en lugar del Creador, que es 
bendito eternamente. Amen. 

Por eso, Dios los entregó tambien a pasiones vergonzosas: 
sus mujeres cambiaron las relaciones naturales por otras contra- 
rias a la naturaleza. Del mismo modo, los hombres, dejando la 
relación natural eon la mu jer, ardieron en deseos los unos por 
los otros, teniendo relaciones deshonestas entre ellos y recibiendo 
en si mismos la retribución merecida por su extravio. 

Y como no se preocuparon por reconocer a Dios, el los entregó 
a su mente depravada para que hicieran lo que no se debe. Estan 
llenos de toda clase de injusticia, iniquidad, ambición y maldad; 
colmados de envidia, crimenes, peleas, engańos, depravación, di- 
famaciones. Son detractores, enemigos de Dios, insolentes, arro- 
gantes, vanidosos, habiles para el mai, rebeldes eon sus 
padres, insensatos, desleales, insensibles, despiadados. Y a pesar 
de que conocen el decreto de Dios, que declara dignos de muerte 
a los que hacen estas cosas, no solo las practican, sino que tam¬ 
bien aprueban a los que las hacen’'. 

Como vemos, el transito de un pueblo por la lujuria, no sobre- 
viene sorpresivamente. Tienen los hombres que haber recorrido 
antes una degradante escala, donde a la soberbia, cuyos castigos 
relataba San Pablo, le han precedido la avaricia y la vanagloria, 
como agudamente supo comprender y ensenarlo San Ignacio de 
Loyola. 

Pues bien; volvemos la vista hacia atras, ino es esto lo que 
ensenaba entre los campesinos la legendaria historia de la ciudad 
de Esteco? 

Releamos el cantar otrą vez, y yeremos que si. 

La destrucción materiał de una ciudad por un cataclismo 
que, ya desencadenado, es irreversible, no es otrą cosa que la fi¬ 
gura plastica, la expresión materiał, de la disgregación absoluta 
y yiolenta de una sociedad. 
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Queda clara entonces la lección, que no era de morał indivi- 
dual, sino de ensenanza social: 

jNo vivais, pueblos cristianos, 
como la ciudad de Esteco! 

Pero hay cosas por agregar todavia. 

Si el cantar, y la misma historia, no habian perdido su vi- 
gencia, y eran harto populares aun en las primeras decadas de 
este siglo, es necesario suponer que esto se debia a una renovada 
actualidad. 

Habia, tenia que haber, un peligro social por el que la his¬ 
toria de la ruina de Esteco estaba impedida de caducar en cuanto 
a su vigencia pedagógica. 

Este peligro no era otro que el de la mentalidad mercantilista 
que comenzó a proponerse para el pais a partir del ’80. 

Los precursores y los protagonistas del liberalismo portuario, 
trataban de gestar fuera de yientre, un nuevo pais donde la ava- 
ricia social se fomentaba bajo los ropajes magicos de palabras 
tales como la Civilización, el Progreso. . ., asi, todo eon ma- 
yusculas. 

Un cantar de la epoca, popular en Tucuman, senalaba el 
advenimiento de las nuevas leyes (la de la educación laica, la del 
matrimonio civil) que traia al pais la generación del ’80: 

Van llegando poco a poco 
Las seńales prometidas; 

Se va perdiendo la fe 
Con leyes desconocidas. 

Y la glosa en decimas al ultimo verso de esta cuarteta, resulta 
que rezaba asi: 


Huye tu de la bandera 
Del que te ofrece grandezas 
Y temp orałeś r iąuezas 
Con seńales embusteras . 

Es imposible dejar de advertir como el anónimo autor de 
este cantar, logró popularizar en versos, la proposición del “ene- 
migo de nuestra humana natura”, como dice San Ignacio de Lo- 
yola en su celebre meditación de las dos banderas. 

(j^dviertase ademas que el cantar citado era pooular, y fue 
recogido nor la '/ona tucumana de Trancas, limitrofe con Salta 
y la region de Esteco). 
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Asi, como podemos advertir, no somos nosotros, sino la con- 
ciencia popular, la que supo comprender que la situación histórica 
por la que transitaba, bien se podia leer, si no en las paginas 
de los Ejercicios Espirituales ignacianos, si en las Escrituras ve- 
nerables y sagradas, o en la sabia pedagogia de la historia de la 
corrupción y ruina de Esteco. 


* * * 

No podemos ąuedarnos eon lo expuesto, ya que hemos venido 
a enfrentarnos violentamente, eon el tiempo y mundo que vivimos. 
Y hay que buscar la mano de Dios, aun en esto. 

Porque en un pueblo donde la soberbia se ha instalado como 
principio de todo vicio Capital, un pueblo donde la lujuria y otros 
tantos vicios se han aposentado, aun alli esta la mano de Dios. 

Esto lo tenemos que saber sobre todo hoy, cuando pareciera 
que todo el Occidente se halla incurablemente enfermo de lujuria; 
cuando el erotismo, la pornografia, enfangan en grotesca pesadilla 
las mismisimas fuentes de la vida. 

San Agustin, en La Ciudad de Dios (XIV 13), hablando del 
pecado de Adan, dice que este no hubiera caido en el pecado de 
manifiesta desobediencia al Creador, si es que antes su corazón 
no hubiera sido robado de las divinas manos por la oculta so¬ 
berbia de buscar complacido ser como Dios. 

Sienta asi Agustin un principio de venerable luz, para com¬ 
prender los caminos de Dios entre los hombres, escribiendo: 

“Y aun me atrevo a decir que a los soberbios es util la caida 
en algun pecado claro y patente, a fin de que se desplazcan ellos, 
que habian caido ya, complaciendose en si mismos”. 

Este concepto es comun en la sabiduria espiritual de los 
Padres. Juan Casiano, en la cuarta de sus Colaciones (obra que 
constituia la meditación diaria de Santo Tomas de Aquino), 
expone esta idea como recibida del abad Daniel, discipulo a su vez 
del abad Pafnucio, en el desierto de Escete. 

En relación eon este tema encontramos que en una cuestión 
de la Suma Teológica se objęta que la soberbia puede ser el mas 
grave de los pecados, recordando el pasaje de la carta a los ro- 
manos que mas arriba hemos leido, y argumentandose que si tan 
grave es el pecado de la soberbia, no diria San Pablo que Dios lo 
castigó en los paganos eon penas mas suaves como serian los des- 
varios contra natura. 

La respuesta de Santo Tomas, en la que esta implicito el pen- 
samiento de Juan Casiano y de San Agustin, es esta: 


— 115 — 








“Asi como el razonamiento por reducción al absurdo, llega, 
a veces, a convencer a quien discute, porque lleva a inconvenientes 
mas evidentes que los anteriores, asi tambien Dios, para castigar 
la soberbia de los hombres, permite que algunos incurran en pe- 
cados carnales que, si bien menores, contienen un genero de tor- 
peza mas evidente. Por lo cual San Isidoro, en su libro ‘Del Sumo 
Bień’, dice: ‘La soberbia es el peor de todos los vicios, pues puede 
existir en personas de grado eminente, nacer de obras de virtud 
y pasar mas inadvertido de la conciencia. La lujuria es pecado 
mas corriente y de torpeza mas clara, pero de menor gravedad 
que la soberbia. Dios, a veces, la permite para despertar la con¬ 
ciencia del soberbio a fin de que, humillado, se levante\ Esto 
mismo es un indicio de la gravedad de la soberbia; pues, asi como 
el medieo, deseando curar una enfermedad mas grave, permite 
que el enfermo recaiga en otrą mas leve, asi tambien la gravedad 
de la soberbia se manifiesta en el hecho de que Dios, como re- 
medio, permite al hombre caer en otro pecado” (II-II 162,6). 

Valoremos todo lo posible estos textos, pues su comprensión 
es la comprensión de los caminos de Dios entre nosotros. 

De nada nos sirve estancarnos en apenas el repudio morał de 
ese sofocamiento en los mil rostros de la lujuria que hoy padecemos. 

Hay que tener una comprensión teológica de las cosas, hay 
que rumiar los acontecimientos eon la guia de una sabiduria de 
vida. 

Esto es lo que aqui hemos intentado, de la mano de maestros 
gigantes, y a la par escuchando a nuestros viejos campesinos 
del Norte, para que nos desanudasen los tramos y deseubriesen 
el punto de partida de este camino donde yacemos empantanados. 

Ellos sabian lo que nosotros no sabemos, y lo sabian porque 
pensaban, vivian y cantaban asi, de este modo: 

En esta vida emprestada, 
el buen vivir es la llave; 
aquel que se salva , sabe, 
y el que no, no sabe nada. 

Grupo de Estudios del Tucuman 
“Fray Petit de Murat” 

Nota: Hemos omitido en este trabajo, toda mención al pensamiento 
del filósofo Alberto Rouges, y del teólogo fray Mario Jose Petit de Murat, 
ąuienes a lo largo de sus i anos de docencia en Tucuman, desarrollaron el 
tema histórico de la abundancia materiał como causa de la decadencia de 
los pueblos, y senalaron ese proceso como particularmente real y peligroso 
para el pals. La voluntaria omisión obedece a que las ensenanzas de ambos 
maestros sobre el tema, reąueririan todo un otro trabajo, de igual o mayor 
extensión que el presente. 
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LA PILDORA 

Y SUS EFECTOS SECUNDARIOS 


PRESENTACION 

Luces y sombras se ciernen sobre la familia en el mundo 
actual. “La familia —dęcia Juan Pablo II—, en los tiempos 
modernos, ha sufrido quiza como ninguna otrą institución, la 
acometida de las transformaciones amplias, profundas y rapi- 
das de la sociedad y de la cultura” ( Familiaris Consortio, 1). 
La Iglesia, consciente de que el matrimonio y la familia es uno 
de los bienes mas preciosos y sagrados de la humanidad, no 
deja de proyectar la luz de su ensenanza para disipar las tinie- 
blas del error y la confusión que amenazan tragicamente eon 
despedazar esa celula basica de la sociedad y templo domestico 
del Cristianismo. 

Entre esas sombras ya ha senalado Pio XI en su magnifica 
Enclclica Casti connubii , las insidias contra el Autor del ma¬ 
trimonio (negando que Dios sea el creador de tan noble y na- 
tural institución) ; contra la misma naturaleza del matrimonio 
(mostrando una imagen falsificada de la unica unión valida 
y legitima entre el hombre y la mujer por medio de la poliga- 
mia-poliandria, la prostitución, los matrimonios (?) entre ho- 
mosexuales, matrimonios grupales, etc.) ; contra la fecundidad 
del mismo (a traves de la propaganda anticonceptiva y abor- 
tista) ; contra la fidelidad (obstaculizando la lealtad conyugal 
y promoviendo el adulterio) ; y, finalmente, contra la misma 
sacramentalidad matrimonial, laicizando la unión conyugal y 
legalizando el divorcio vincular. 

Hay mucha mentira, mucha falsificación y mucha insidia 
lanzada al vuelo en las inteligencias modernas. Nos limitare- 
mos aca a los ataques contra la fecundidad humana, presentan- 
do para ello, un breve trabajo de Thierry e Isabelle Boutet * 
que resena sus conclusiones en torno a la contraconcepción hor- 
monal, encaradas desde un angulo estrictamente natural y 
cientifico. 

Aparecido en el periódico^ UHomme Nouveau del 2 de mayo de 1982. 




Para trascender este piano natural, le hemos agregado un 
apśndice del Magisterio compilado por el Padre Miguel A. 
Fuentes y seguido de sus conclusiones finales que muestra a 
las claras la suma sabiduna eon que la Iglesia gula a sus fieles 
—y a los hombres todos— en tan delicado y sublime campo. 


I. iQUE ES LA CONTRACONCEPCION HORMON AL? 

A. Notas preliminares 

Para imposibilitar la procreación, el hombre dispone de tres 
medios: 

1? impedir la ovulación. 

2? interceptar el eneuentro del espermatozoide y del óvulo, 
ya sea matando el espermatozoide, o volviendo inhospita- 
lario el medio que lo recibe, 

3? impedir la anidación, es decir, produciendo un aborto. 

La contracepción hormonal, la “pildora”, como vulgarmente 
se la llama, es eficaz en el curso de estas tres etapas. Antes de 
examinar cuales son las consecuencias que acarrea para la salud 
(sus efectos secundarios) examinemos brevemente su accionar. 

El eje hipotalamo-hipofisiario comanda todo el proceso de 
maduración del óvulo. Gada mes, solicita al ovario una hormona 
a fin de que crezca en el un foliculo que es, de alguna manera, 
un capullo viviente en el cual esta encerrado el óvulo. Este fo¬ 
liculo, respondiendo a la solicitación de la hipófisis, segrega a su 
alrededor hormonas: los estrógenos. 

A su vez, ellos inhiben la solicitación de la hipófisis. Cuando 
la ovulación ha tenido lugar, se forma en la superficie del ovario 
una especie de pequena glandula temporal denominada cuerpo 
amarillo. Este produce la progesterona. 

Algunas veces se llama a los estrógenos “las hormonas de la 
femineidad ”, pues tienen por objęto volver fecunda a la mujer. 
Mientras que se denomina a la progesterona “la hormona de 
la maternidad”, pues prepara el organismo de la mądre para nu- 
trir el óvulo fecundado. Si el óvulo no es fecundado, el cuerpo 
amarillo detiene su secreción. Si es fecundado, continua su trą¬ 
bą jo y permite al organismo retener y nutrir al nuevo nino. La 
menstruación no vuelve y ningdn otro óvulo puede ser fecundado. 
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La contracepción hormonal consiste en administrar por via 
orał, cada dia, dosis de productos quimicos, variables segun los 
tipos de pildoras, que reproducen las propiedades de las hormonas 
naturales. Se les llama “Estroprogestatwos de sintesis’’. Estas 
hormonas actuan segun las tres modalidades de la contracepción 
artificial. 

B. Modo de acción 

1° Antę todo, la pildora impide la ovulación. La asociación 
de los estrógenos y de la progesterona de sintesis inhibe las ór- 
denes hipotalamo-hipofisiarias que orquestan el desarrollo del 
proceso ovarico. El ovario queda asi privado de toda estimulación 
hormonal. Las modificaciones hormonales son equivalentes a un 
comienzo de embarazo artificial indefinidamente prolongado. 

2? Pero si ya se produjo la ovulación, la pildora intercepta 
el encuentro del espermatozoide y del óvulo. Vuelve el organismo 
hostii a aquel. Especialmente el mucus cervical se vuelve infe- 
cundo, es decir, impenetrable por los espermatozoides. 

3° En el tercer caso, la pared del utero, susceptible de recibir 
el nuevo pequeńo ser de algunos dias, es modificada y vuelta 
inepta para recibirlo. La fijación del huevo fecundado, su “anida- 
ción”, como suele decirse, es imposible. Es decir que en el caso en 
que una ovulación se hubiera producido, y que ademas la fecunda- 
ción hubiera tenido lugar, la pildora permite esta “tercera segu- 
ridad” provocando las condiciones de un aborto. 

Por otrą parte, aclaremos que hoy dia se experimenta eon 
pildoras que no bloquean el ciclo ovarico, pero que obran esen- 
cialmente como antianidatorios, es decir, como abortivas. 


II. LOS EFECTOS SECUNDARIOS DE LOS 
CONTR AGON CEPTIY OS HORMONALES 

Es evidente que la ingestión casi diaria, durante ańos, de 
sustancias quimicas que tienen como objęto bloquear un proceso 
tan delicado y complejo como es el proceso hormonal femenino, 
no puede producirse sin dejar consecuencias. 

Una mu jer no puede permanecer durante arios en un estado 
de embarazo artificial de dos o tres meses, sin que su estado 
generał se resienta. Ciertas perturbaciones que se constatan seran 
tal vez transitorias, pero otras pueden llegar a ser irreversibles. 

Globalmente considerados, los efectos nocivos inducidos por 
la pildora son causados, por un lado por la estimulación anormal 
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de los receptores sensibles a los “esteroides hormonales” , espe- 
cialmente el higado, la piel, el sistema neurovegetativo, el utero, 
los senos. Por otro lado por la interacción de las hormonas sobre 
los grandes metabolismos del organismo, tales como los metabo- 
lismos lipido-glucidicos, los factores de coagulación, la sintesis 
de yitaminas, etc. En total, se han constatado mas de 50 efectos 
mttabólicos de los contraceptivos orałeś. 

Si se examina atentamente los estudios mas serios sobre la 
pildora, encontramos en todas las encuestas epidemiológicas los 
mismos efectos tóxicos. 

1- Efectos sobre el metabolismo lipido-glucidico 

Los estrógenos aumentan la tasa de colesterol en la sangre, 
asi como la tasa de lipidos que son, como se sabe, la segunda 
clase de grasas transportadas por la sangre. 

Este aumento de grasas engendra riesgos de arterioesclerosis, 
es decir, por ejemplo, de infartos de miocardio, de accidentes 
vasculares cerebrales, pudiendo provocar una hemiplegia. 

Asimismo, en el 20 % de los casos, la pildora perturba los 
metabolismos glucidicos. Las estimaciones sobre el riesgo diabe- 
tógeno varian del 20 al 53 %. 

2. Efectos cardiovasculares 

Segun algunos especialistas, los riesgos de accidentes car- 
diovasculares, causados por el aumento de las tasas de grasa, como 
tambien por la perturbación de la coagulación y el aumento de 
la tensión, es la principal contraindicación para la utilización 
de la pildora. 

Consiste en la formación de coagulos en el interior de los 
vasos (trombosis vascular), en el interior de las venas (flebitis 
o trombosis venosa), en el interior de las arterias (trombosis 
arterial), como tambien hemorragias y embolias (cerebrales o 
pulmonares), sin contar los infartos . Los accidentes mas frecuen- 
tes son las trombosis , sea del mesenterio, de los pulmones, de los 
miembros inferiores o del sistema nervioso central. 

Estos accidentes aparecen brutal y precozmente tras comen- 
:zar la contracepción hormonal. En U.S.A. se estima en un millar 
por ano el numero de accidentes tromboembólicos debido al uso 
de la pildora. 

Los riesgos de flebitis y de embolia pulmonar serlan diez 
veces mayores, los de embolia cerebral nueve, los de infarto del 
miocardio tres o cuatro. 
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Por razón de la fragilidad vascular interna, se ha constatado 
tambien una baja de agudeza auditiva en ciertas mujeres some- 
tidas a las hormonas de sintesis. Los coagulos pueden tambien 
formarse, aunque raramente, en los vasos sanguineos del oj o, 
:provocando la ceguera o alguna alteración de la vista. Menos 
graves, pero mas frecuentes, son los fenómenos de intolerancia 
a los lentes de contacto, entre las adeptas a la contraconcepción 
'.hormonal. 

Estos riesgos preocupan tanto mas a los especialistas cuanto 
que no siempre son reversibles, euando se deja de tomar la 
pildora. 

El tabaco actua como un factor agravante. La elevación del 
riesgo es proporcional a la cantidad de cigarrillos. La nicotina 
tiene una acción sobre el sistema nervioso vegetativo que refuerza 
la de la pildora: aumenta la tensión arterial modificando el ritmo 
‘cardiaco y perturbando la circulación periferica. 

Los riesgos de accidentes cardiovascidares mortales en caso 
-de asociación pildora-tabaco son 250 % mas elevados. Una fuma- 
dora corre un riesgo cuatro veces mayor de morir de un infarto 
que una no-fumadora, y ąuince veces mayor si ademas ingiere la 
pildora. El riesgo se refuerza euando la pildora y el tabaco se 
.asoeian: el riesgo de tal asociación es mas elevado que el resultante 
de la utilización de la pildora sola y del solo consumo de tabaco. 

Las cifras se tornan aun mas inquietantes euando todas las 
eneuestas demuestran que hay mas fumadoras entre aquellas que 
utilizan la pildora, que entre las que no la toman. En Inglaterra, 
el 12 % de las mujeres que toman la pildora fuman mas de un 
paquete por dia. Cada vez mas, los medicos contraindican la 
pildora en caso de tabaąuismo. 

La edad es, asimismo, otro factor agravante. El numero de 
accidentes cardiovasculares causados por la pildora es 10 veces 
mas elevado para las mujeres de 35 a UU anos que para las mu¬ 
jeres de menos de 35 anos. 

El 12 % de las mujeres de mas de U0 anos que toman la 
pildora sufren hipertensión . 

En el grupo de las que oscilan entre los 80-39 anos, la oclusión 
<coronaria se manifiesta en el 5,4 % de las mujeres que utilizan las 
hormonas ąuimicas . jPero la tasa se eleva al 54,7 % entre 
las de 40-44 anos! 

Nada pues de extrano que un folleto de la “Food and drug 
administration ,, (FDA), editado en U.S.A., aconseje a las mu¬ 
jeres renunciar a los contraceptivos orałeś despues de los 35 anos. 
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3. Efectos sobre el higado 

Las hormonas contenidas en la pildora no son naturales. Ad- 
ministradas por via orał, llegan al higado por la vena porta eon 
concentraciones muy eleyadas, en lugar de entrar, como seria 
normal, por la arteria hepatica eon concentraciones debiles y mas 
escalonadas. Eyidentemente, este órgano sufre las consecuencias. 

En efecto, la naturaleza le asigna, como a los rinones, un 
papel de desintoxicación. A ellos compete destruir, entre otros, 
las hormonas. La actiyidad del higado se perturba considerable- 
mente. Algunos autores consideran que la causa principal de esto 
son los estrógenos. En Francia, por prudencia, numerosos gastro- 
enterólogos exigen una yigilancia anual del higado en las que 
toman la pildora. 

Los riesgos inducidos por la pildora son suficientes como 
para que en Alemania se considere que las enfermedades del hi¬ 
gado mas freeuentes ya no son mas las hepatitis virósicas, sino 
las provenientes del uso inconsiderado de medicamentos, entre 
los cuales se eneuentran, en primerisimo lugar, los contraceptiyos. 

Las enfermedades mas freeuentes causadas por la pildora 
son: ictericia, cdleulos, lesiones vasculares y tumores general- 
mente situados en el lóbulo derecho. El riesgo de adenona-hepato- 
celular (AHC), segun algunos especialistas, seria 9 veces mas 
grandę para aquellas que utilizan la pildora desde hace menos de 
4 anos; pero 120 veces superior de 4 a 7 anos y 500 veces mas 
grandę tras 7 anos de uso. 

4. Efectos sobre la piel 

Suelen aparecer manchas morenas sobre el rostro, equivalente 
en alguna manera a la “mascara del embarazo”, agravadas por el 
sol y la carencia de yitamina “B”. 

Es muy probable que ellas sean provocadas por los proges- 
tativos. El acne provocado por las primeras pildoras fuertemente 
dosificadas, parece menos freeuente hoy dia. Pero la caida del 
cabello, por un lado, y la hiperpilosidad, por otro, debe atribuirse 
siempre a pildoras eon dominantę progestativo. 

Esta caida del cabello es debida a una hiper seborrea. Se 
sabe que este fenómeno tiende a manifestarse en el comienzo del 
embarazo. Segun algunos inyestigadores, estas perturbaciones 
serian tanto mas freeuentes cuanto las mujeres son mas delgadas. 

5. Efectos neuro-psiquicos 

En lo que concierne a las perturbaciones mentales y las per- 
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turbaciones en el caracter, las estadisticas son discutidas. Unos 
dicen que se observan entre el 10 y el 15 % de los casos, otros 
que en el 30 %, y los mas pesimistas en el 50 %, lo que, de hecho, 
es un porcentaje increible. Los extravios provienen, en realidad* 
de la dificultad de aislar un factor en este terreno. 

«?Provienen tales desequilibrios sobre todo de perturbaciones 
fisiológicas o psicológicas, como el sentimiento de culpabilidad, 
de inseguridad afectiva? Es muy dificil contestarlo. La pildora 
podria indicarnos aqui la punta de la madę ja. Para los ingleses, 
por ejemplo, las depresiones habrian aumentado el 30 % y los 
suicidios son mas elevados entre las mujeres “bajo pildora”. 

Lo que sabemos eon certeza, es que la progesterona tiene pro- 
piedades sedativas. Muchas mujeres constatan que en la segunda 
parte de su ciclo dominado por esta hormona, son “menos alegres”, 
“menos gozosas”. Con la pildora, este clima propio de los dias 
que preceden a la menstruación se extiende a todo el ano. 

En Francia se ha notado, a partir de una eneuesta sobre mas 
de 2.000 mujeres, que habia una alteración de la libido en el 35 
al 50 % de los casos. Aquellas que se lamentaban de una desafec- 
ción sexual eran, segun las estadisticas, cuatro veces mas nume- 
rosas entre quienes tomaban la pildora que entre aquellas que no 
la usaban. 

6. Efectos ginecológicos 

La pared del utero sobrecargada de progestativos se atrofia. 
Por otrą parte el mucus cervical desaparece, lo que aumenta los 
riesgos de infecciones, de micosis. La perturbación del Ph (nivel 
de acidez) entrana una menor resistencia a las enfermedades 
venereas. 

Entre los ingleses, la tasa global de desequilibrios genito- 
nrinarios es del 80 % mas elevado. Los ąuistes son mas freeuen- 
tes. En lo que concierne al edneer del utero , las opiniones estan 
divididas. 

En los Estados Unidos, se ha retirado de la circulación las 
pildoras llamadas “secuenciales” por este motivo. Es cierto que 
la pared interna del utero es una zona del proliferación celular 
muy rapida comandada por las hormonas. Por otrą parte, se 
sabe que el cancer del endometrio se produce muy a menudo sobre 
un terreno hiperestrógeno. 

La “Food and drug administration” (FDA) ha impuesto a 
los fabricantes norteamericanos senalar en los prospectos de los 
contraceptiyos que el uso de la pildora puede estar asociado a un 
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cumento del riesgo del cancer. Esta decisión ha sido tornada luego 
de siete encuestras sobre 40.000 mujeres. 

En cuanto al cancer de seno, del que se sabe esta a menudo 
Jigado a problemas hormonales, los resultados estadisticos no son 
actualmente muy significativos: 4,6 % en lugar del 3,1 %. 

7. Efectos geneticos 

En 1967, en Canada, un investigador descubrió 6 anomalias 
cromosómicas sobre 8 fetos abortados por eonsumidoras de pildo- 
ras. A partir de ese momento, se han desarrollado estudios muy 
complejos. Estos no permiten concluir aun de manera completa- 
mente positiva. Una encuestra israelita estableció que los riesgos 
de trisomia 21, de mongolismo, se duplican en la descendencia de 
mujeres de 30-35 anos que han tornado la pildora. 

Numerosos investigadores, antę la ausencia de estadisticas 
determinantes, estan de acuerdo en estimar que el bloqueo de la 
ovulación, preservando artificialmente el stock de ovocitos, “con- 
tiene la posibilidad teórica de favorecer anomalias cromosómicas”. 
Por lo demas, se ignora casi totalmente la forma en que la natu- 
raleza selecciona cada mes, entre los miles de celulas contenidas 
en el interior del ovario, una eon preferencia a las otras. En 
este nivel, bloqueando la ovulación, si queremos hablar eon toda 
propiedad, no se sabe lo que se hace. 

Por el contrario, se conoce eon mucha mayor precisión los 
atentados de la pildora sobre el hi jo de una mujer que esta emba- 
razada sin saberlo. En los Estados Unidos, un estudio ha revelado 
de dos a tres veces mayor numero de malformaciones, especial- 
mente genitales, sobre ninos cuyas madres habrian tornado con- 
traceptivos hormonales. 

Todos, o casi todos los especialistas, estan de acuerdo en re- 
comendar evitar un embarazo durante varios meses despues de 
haber abandonado el uso de la pildora. De 350 jóvenes mujeres 
de 17 a 29 anos atacadas de forma excepcional de cancer de va- 
gina o del cuello (adenocarcinoma eon celulas claras), se constató 
que las madres de 2/3 de ellas habian tornado una especie de 
estrógenos (el dietil-estil-bestrol, DES) durante su embarazo. 

8. Efectos sobre la fecundidad 

a. El caso de las adultas 

Segun los estudios mas recientes, en una de cada tres mu¬ 
jeres se constató que la menstruación no vuelve antes de los 6 
meses o mas. La mayor parte de estas amenorreas (enfermedad 
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por falta o gran disminución del menstruo) desaparecen tras un 
tratamiento. Estos problemas sobrevienen especialmente en aque- 
llas cuyo proceso hormonal no era regular, y especialmente en 
este ultimo caso, un cierto numero se revelan definitivos. Cada 
ano, un cierto numero de mujeres son de esta manera condenadas 
a la esterilidad. 

b. El caso de las adolescentes 

Es necesario subrayar el drama que entrana la administra- 
ción de la pildora a jóvenes menores. En el periodo de la pubertad, 
los efectos de las hormonas de sintesis son catastróficos. En efec- 
to, hay que saber que para una jovencita, el periodo de la 
pubertad se extiende en generał unos cinco anos. Transcurre muy 
raramente menos de dos anos entre el momento de las primeras 
menstruaciones y la edad en que la jovencita se torna capaz de 
llevar en ella un bebe. 

El edificio neuro-endócrino, las interacciones hormonales 
entre el hipotalamo y la hipófisis y los órganos ordenados a la 
generación son sin duda, para quien las conoce y sabe contem- 
plarlas, uno de los mecanismos mas maravillosamente complejos 
de la vida. Pero su gran complejidad los vuelve al mismo tiempo 
extremadamente fragiles. 

A lo largo de varios anos se va instalando lentamente, en el 
organismo de la jovencita, todo el proceso ovarico. Sobre su desa- 
rrollo repercuten, por el hipotalamo y la hipófisis, todo§ los gran- 
des metabolismos fisiológicos, pero tambien la vida psicológica, 
afectiva e incluso espiritual. 

Independientemente de las perturbaciones que puede ocasio- 
nar una vida sexual demasiado precoz, la administración masiva 
de estroprogestativos destruira por algunos anos, e inclusive para 
siempre las funciones mas especificas de la femineidad. 

Mas grave aun, como se sabe —y los que administran anti- 
conceptivos a las pequenas de 15 anos lo saben— es que la secre- 
ción de estrógenos y andrógenos limita la posibilidad de creci- 
miento de la adolescente. 

Es conocido que, cuando se la toma prematuramente, la pil¬ 
dora estropea el desarrollo de la jovencita y que, tal vez, ella 
jamas llegue a ser una mujer. La famosa ley del 4 de diciembre del 
74, cuyos decretos de aplicación se fueron escalonando hasta 
1977, por la que se instaura la distribución librę y gratuita de 
la pildora a las menores, ha ocasionado el riesgo de introducir, en 
Francia, millares de esterilidades primarias irreversibles. 

En Washington, ultimamente, un ginecólogo nos dęcia ha- 
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ber recibido en consulta, jóvenes matrimonios desolados porąue 
no podian tener hijos. Tras un examen, el medico constató facil- 
mente que la joven esposa no estaba casi formada, como mu jer. 
Conservaba, a los 25 anos, un cuerpo de nińa de 13 ańos. El em- 
pleo prematuro de contraceptivos habia practicamente bloąueado 
el crecimiento de todas las caracteristicas sexuales primarias y 
secundarias. Segun este medico, tales accidentes son cada vez 
mas frecuentes. Su consecuencia es la esterilidad irreversible, sin 
contar los bloąueos, afectivos y psicológicos. “Hablando eon pro- 
piedad, se fabrica ąuimicamente, mujeres-nińas”, nos dęcia. 


III. EL AUTODENOMINADO PROGRESO 

Todos estos efectos secundarios, mas o menos admitidos, en- 
trafian una serie de contraindicaciones por razones de salud. 
Despues de lo dicho, se comprendera facilmente que aquellas que 
sufren problemas cardiovasculares, tumores, hipertensión, dia- 
betes, o solamente nerviosismo, no pueden tomar la pildora sin 
graves riesgos, lo mismo que la ingestión de hormonas de sintesis 
es riesgosa en caso de tabaquismo, de ciclo precedente irregular, 
de problemas dermatológicos o solamente de dolores de cabeza. 

En fin, habra que desconfiar de las interacciones medicina- 
les, especialmente eon calmantes o barbituricos. 

Desde el punto de vista medico, la pildora crea un riesgo 
grave. Algunos diran que un interrogatorio preciso, un balance 
de salud completo y una verdadera vigilancia medica deberian 
disminuir los riesgos. Sin duda, pero la realidad es que muchos 
medicos recetan sin examenes preliminares, tanto en Francia 
como en el extranjero. 

Otros afirman que el riesgo varia segun las pildoras. Las 
pildoras minidosificadas de la segunda generación serian menos 
peligrosas; se ha dicho la misma cosa de la pildora que no con- 
tendria mas que progestativos, la micropildora. 

En realidad, eon estas “novedades”, se ha tratado de esca- 
par a las advertencias de organismos tales como la “Food and 
drug administration” (FDA), la “American Medical Associa- 
tion” (AMA) en los Estados Unidos y en Inglaterra, el “Royal 
College of General Pactitioners” (RCGP). 

Estos argumentos, como lo confirman los estudios mas re- 
cientes, no pueden resistir antę los hechos, por razones por otro 
lado muy simples para quien quiera reflexionar en ello, por poco 
que sea. Antę todo, el hecho de que las pildoras esten dosificadas 
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en 0,03 mg. o en 0,05 mg. tiene finalmente muy pocą incidencia 
cuando la dosis es administrada diariamente. Se habla de mini- 
dosis, pero se olvida el efecto acumulativo. Estas mini-dosis se 
multiplican por centenas, y a veces por millares de ingestiones... 

Ademas, no parece que la toxicidad sea proporcional a la 
cantidad de los componentes. El bloąueo de la ovulación es peli- 
groso en sL En la medida en que una pildora mini-dosificada 
lo logre tanto como una pildora clasica, sera tan nociva como 
esta. Cualquiera sea la dosis de las hormonas de sintesis o el 
equilibrio de la dosificación, lo que es nocivo es el bloąueo del 
proceso hormonal y mantener durante muchos anos a una mujer 
en un estado fisiológico de embarazo de dos o tres meses. La 
toxicidad de la pildora es indirecta. 

En fin, en lo que concierne a la micro-pildora que no con- 
tiene mas que progestativos, sus propagandistas se jaetan de 
que, no conteniendo mas que progestativos, no impide la ovula- 
ción sino que interrumpe el ascenso de los espermatozoides, vol- 
viendo infecundo el mucus cervical, luego impide la “anidación”. 
Por otro lado, esperan eliminar los efectos negativos de las tasas 
elevadas de estrógenos. 

A esto hay que responder que verdaderamente, en razón de 
los fenómenos complejos de respuestas (feed-back) a las esti- 
mulaciones hormonales, la sola administración de progestativos, 
en dosis continuas, tiene por efecto, en uno de cada dos casos, ha- 
cer crecer un foliculo sin que haya por tanto ovulación. La 
maduración del foliculo libera estrógenos, pero la ausencia de 
ovulación impide la secreción compensatoria de progesterona. 
Paradójicamente, nos volvemos a encontrar en una situación de 
hiperestrogenia, situación que se habia querido evitar no admi- 
nistrando mas que la progesterona de sintesis. 

Ademas, hay que agregar que esta pildora, como lo han reve- 
lado recientes estudios, tiene por propiedad elevar el numero 
de embarazos extra uterinos. 

Finalmente, y sobre todo eon ella, se sale ya del estricto do- 
minio contraceptivo, para entrar, como eon la pildora “del dia 
siguiente”, en el campo del verdadero aborto. / Y se lo presenta 
como un nuevo progreso! 

A modo de resumen 

Segun puede observarse, el proceso de la ovulación es tan 
complejo y el ritmo de la fecundidad tan intimamente ligado a 
las finalidades de la persona, que es donarse, como para que pueda 
escaparse a consecuencias desastrosas desde que yoluntariamente 
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se introduce un desorden en una función tan perfectamente orde- 
nada a la vida. Se destruye un orden y un eąuilibrio, i como se 
pretendera que no se sigan ni desorden ni deseąuilibrio ? 

La m&s intima estructura del organismo femenino esta orde- 
nada a la inmensa vocación de la maternidad fisica y, mas alla, 
espiritual. Tocar, sin saber suficientemente lo que se hace, aquello 
que tan próximamente se ordena a la maternidad, solo puede 
resultar nocivo para el hombre. Los Papas lo han repetido desde 
1968, iluminando profundamente nuestro tema. Hoy dia, los 
hechos lo confirman. 

Como nos la dęcia, en Washington, el doctor Ratner: 


“Dios perdona siempre; 
el hombre, algunas veces; 
la naturaleza, no perdona jamas.” 

APENDICE 

No queremos que este trabajo concluya eon una visión me- 
ramente humana o natural de un tema que tan honda y esen- 
cialmente conjuga la biologia, el psiquismo y la espiritualidad 
del ser humano. Por eso —sin pretender agotar esta veta, ni 
mucho menos— presentamos este apendice eon textos que resu- 
men las concisas y clarificadoras ensenanzas y directivas del 
Magisterio Eclesiastico. 

1. La ley que rige los actos conyugales 

• El principio de la morał conyugal es la fidelidad al plan di- 
vino manifestado en la “estructura intima del acto conyugal” 
y “el inseparable nexo entre los dos sentidos del acto con¬ 
yugal” (Juan Pablo II, L’O.R., 5/8/1984, p. 3, n. 6). 

• El autor de la Enciclica (Humanae Vitae) subraya que tal 
norma (morał) pertenece a la “ley natural”, es decir, que 
esta en conformidad eon la razón como tal. La Iglesia ensena 
esta norma, aunque no este expresada formalmente (es decir, 
literalmente) en la Sagrada Escritura; y lo hace eon la con- 
dición de que la interpretación de los preceptos de la ley 
natural pertenecen a la competencia del Magisterio (L’O.R., 
22/7/1984, p. 3). 

• La norma de la Enciclica “Humanae Vitae” afecta a todos 
los hombres, en cuanto, que es una norma de la ley natural 
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y se basa en la conformidad eon la razón humana (cuando 
esta, se entiende, busca la verdad). Con mayor razón ella con- 
cierne a todos los fieles, miembros de la Iglesia (ibid). 

2. Los dos significados del acto conyugal 

® La Humanae Vitae habla no tanto de la “no contradicción” en 
el orden normativo, cuanto de la “inseparable conexión” entre 
la transmisión de la vida y el autentico amor conyugal desde 
el punto de vista de los “dos significados del acto conyugal: 
el significado unitivo y el significado procreatiyo. .(L’O.R., 
29/7/1984, p. 3). ^ 

® Segun el criterio de esta verdad, que debe expresarse con el 
“lenguaje del cuerpo”, el acto conyugal “significa” no solo 
el amor, sino tambien la fecundidad potencial, y por eso no 
puede ser priyado de su pleno y adecuado significado mediante 
interyenciones artificiales. En el acto conyugal no es licito se- 
parar artificialmente el significado unitiyo del significado pro- 
creador, porąue uno y otro pertenecen a la yerdad intima del 
acto conyugal: uno se realiza juntamente con el otro y, en cierto 
sentido, el uno a trayes del otro... Por lo tanto, en este caso 
el acto conyugal, priyado de su yerdad interior, al ser priyado 
artificialmente de su capacidad procreadora, deja tambien de 
ser acto de amor (L’O.R., 26/8/1984, p. 3, n. 6). 

3. La anticoncepción 

a) No se puede proceder arbitrariamente 
en la morał conyugal 

• En la misión de transmitir la yida, los esposos no quedan, por 
tanto, libres para proceder arbitrariamente, como si ellos pu- 
diesen determinar de manera completamente autónoma los 
caminos licitos, sino que deben conformar su conducta a la 
intención creadora de Dios, manifestada en la misma natu- 
raleza del matrimonio y de sus actos y constantemente ense- 
nada por la Iglesia (H.V., 10). 

• No es licito a los hijos de la Iglesia ir por caminos que el 
Magisterio, al explicar la ley divina, reprueba sobre la regu- 
lación de la natalidad (G. et S., 51, cit. en L’O.R., 5/8/1984, 
p. 3, n. 1). 

• Los esposos cristianos. . . no pueden proceder a su anto jo, sino 
que siempre deben regirse por la conciencia, la cual ha de 
ajustarse a la ley divina misma, dóciles al Magisterio de la 
Iglesia.. . Dicha ley diyina muestra el pleno sentido del amor 
conyugal, lo protege e impulsa a la perfección genuinamente 
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humana del mismo (G. et S., 50; cit. en L’O.R., 5/8/1984, 
p. 3, n. 2). 

b) Vias ilicitas 

• Debemos una vez mas declarar que hay que excluir absoluta- 
mente, como via ilicita para la regulación de los nacimientos, 
la interrupción directa del proceso generador ya iniciado, y 
sobre todo el aborto directamente querido y procurado, aunque 
sea por razones terapeuticas. Hay que excluir igualmente, 
como el Magisterio de la Iglesia ha declarado muchas veces, 
la esterilización directa, perpetua o temporal, tanto del hom- 
bre como de la mujer; queda ademas excluida toda acción 
que, o en prewisión del acto conyugal, o en su realización, o en 
el desarrollo de sus consecuencias naturales, se proponga, co¬ 
mo fin o como medio, hacer imposible la procreación (H.V., 
14; tambien cfr. L’O.R., 12/8/1984, p. '3, n. 1). 

• Todo uso del matrimonio en cuyo ejercicio el acto quede pri- 
vado, por industria de los hombres, de su fuerza natural de 
procrear la vida, infringe la ley de Dios y de la naturaleza, y 
quienes tal hicieren contraen la mancha de un grave delito 
(Pio XI: Casti connubii, AAS 22, (1930) 560). 

• Seria mucho mas que una simple falta de disposición para el 
servicio de la vida, si el atentado del hombre no fuera solo 
contra un acto singular, sino que atacase al organismo mismo, 
eon el fin de privarlo, por medio de la esterilización, de la fa- 
cultad de procrear una nueva vida. Tambien aqui teneis para 
vuestra conducta interna y externa una clara norma en las 
ensehanzas de la Iglesia. La esterilización directa —esto es, 
la que tiende, como medio o como fin, a hacer imposible la 
procreación— es una grave violación de la ley natural y, por 
lo tanto, ilicita (Pio XII; AAS 43 (1951) 843). 

• El (Pio XI) caracteriza el uso de preservativos como una 
violación de la ley natural; un acto al que la naturaleza ha 
dado el poder de suscitar una vida nueva, es privado de el por 
la voluntad humana (Pio XII: Discurso a los participantes en 
el Congreso Internacional de Hematologia, 12/9/1958). 

c) Las vias ilicitas envilecen la sexualidad 

• Cuando los esposos, mediante el recurso al anticoncepcionis- 
mo, separan estos dos significados que Dios Creador ha ins- 
crito en el ser del hombre y de la mujer y en el dinamismo 
de su comunión sexual, se comportan como “arbitros” del 
designio divino y “manipulan” y envilecen la sexualidad hu- 
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mana, y eon ella la propia persona del cónyuge, alterando 
su valor de donación “total”. Asi, al lenguaje natural que 
expresa la reciproca donación total de los esposos, el anticon- 
cepcionismo impone un lenguaje objetivamente contradicto- 
torio, es decir, el de no darse al otro totalmente: se produce, no 
solo el rechazo positivo de la apertura a la vida, sino tambien 
una falsificación de la verdad interior del amor conyugal, 
llamado a entregarse en plenitud personal (F.C., 32). 

d) La intewención del Estado en la regulación natalicia 

• Por consiguiente, hay que condenar totalmente y rechazar 
eon energia cualquier violencia ejercida por tales autoridades 
en favor del anticoncepcionismo e incluso de la esterilización 
y del aborto procurado. Al mismo tiempo, hay que rechazar 
como gravemente injusto el hecho de que, en las relaciones 
internacionales, la ayuda económica concedida para la promo- 
ción de los pueblos este condicionada a programas de anticon¬ 
cepcionismo, esterilización y aborto procurado (F.C., 30). 

4. La regulación natural de la natalidad 

a) Sentido de la “paternidad responsable” 

• En relación a los procesos biológicos, “paternidad responsable” 
significa conocimiento y respeto de sus funciones; la inteli- 
gencia deseubre, en el poder de dar la vida, leyes biológicas 
que forman parte de la persona humana (H.V., 10; cit. en 
L’O.R., 5/8/1984, p. 3, n. 5). 

• En la concepción de la “paternidad responsable” esta conte- 
nida la disposición no solamente a evitar “un nuevo naci- 
miento” sino tambien a hacer crecer la familia segiin los crite- 
rios de la prudencia (ibid.). 

b) Verdadera regulación 

• (En que consiste): Respecto al primer aspecto leemos: “Usu- 
fructuar... el don del amor conyugal respetando las leyes 
del proceso generador significa reconocerse, no arbitros de 
las fuentes de la vida humana, sino mas bien administradores 
del plan establecido por el Creador (H.V., 13. Cit. en L’O.R., 
2/9/1984, p. 3, n. 5). 

® Es por el contrario moralmente licito “el recurso a los perio- 
dos infecundos” (H.V., 16) : “Por consiguiente, si para espa- 
ciar los nacimientos existen serios motivos, derivados de las 
condiciones fisicas o sicológicas de los cónyuges, o de circuns- 
tancias exteriores, la Iglesia ensefia que entonces es licito 
tener en cuenta los ritmos naturales inmanantes a las fun- 
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ciones generadoras para usar del matrimonio solo en los pe- 
riodos infecundos y asi regular la natalidad sin ofender los 
principios morales...” (H.V., 16) (L’O.R., 12/8/1984, p. 3, 
n. 1). 

• (Diferencia entre los metodos naturales y antinaturales): A la 

luz de la misma experiencia de tantas parejas de esposos y 
de los datos de las diversas ciencias humanas, la reflexión 
teológica puede captar y esta llamada a profundizar la dife¬ 
rencia antropológica y al mismo tiempo morał, que existe en¬ 
tre el anticoncepcionismo y el recurso a los ritmos temporales. 
Se trata de una diferencia bastante mas amplia y profunda 
de lo que habitualmente se cree, y que implica en resumidas 
cuentas dos concepciones de la persona y de la sexualidad 
humana, irreconciliables entre si. La elección de los ritmos 
naturales comporta la aceptación del tiempo de la persona, es 
decir de la mujer, y eon esto la aceptación tambien del dialogo, 
del respeto reciproco, de la responsabilidad comun, del do- 
minio de si mismo. Aceptar el tiempo y el dialogo significa 
reconocer el caracter espiritual y a la vez corporal de la 
comunión conyugal, como tambien vivir el amor personal en 
su exigencia de fidelidad. En este contexto la parę ja experi- 
menta que la comunión conyugal es enriquecida por aquellos 
valores de temura y afectividad, que constituyen el alma pro¬ 
funda de la sexualidad humana, incluso en su dimensión fi- 
sica, De este modo la sexualidad es respetada y promovida en 
su dimensión verdadera y plenamente humana, no “usada” 
en cambio como un “objęto” que, rompiendo la unidad per¬ 
sonal de alma y cuerpo, contradice la misma creación de Dios 
en la trama mas profunda entre naturaleza y persona (F. 
C., 32). 

• (Es la rerdadera prdctica de la castidad conyugal): En el 
caso de una regulación moralmente recta de la natalidad que 
se realiza mediante la continencia periódica, se trata clara- 
mente de practicar la castidad conyugal, es decir, de una de- 
terminada actitud etica. En el lenguaje biblico diriamos que 
se trata de vivir del espiritu (Gal. 5,25) (L’0.11., 2/9/1984, 
p. 3, n. 6). 

• (Es respeto por el Creador): El caracter virtuoso de la acti¬ 
tud que se manifiesta eon la regulación “natural” de la nata¬ 
lidad, esta determinado no tanto por la fidelidad a una im- 
personal “ley natural”, cuanto al Creador-persona, fuente 
y Senor del orden que se manifiesta en esta ley (ibid.). 

• (Es respeto , tambien , por la dignidad humana): ...En el 
caso... de la regulación de la fertilidad moralmente recta, 
se trata de lo que es el bien verdadero de las personas hu- 
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manas y de lo que corresponde a la verdadera dignidad de 
la persona (L’O.R., 9/9/1984, p. 3, n. 2). 

• (Es una lectura de la misma naturaleza): Hemos hablado 
anteriormente de la regulación honesta de la fertilidad... La 
cualificación de natural, que se atribuye a la regulación mo- 
ralmente recta de la fertilidad..., se explica eon el hecho de 
que el relativo modo de comportarse corresponde a la verdad 
de la persona y, consiguientemente, a su dignidad: una dig¬ 
nidad que por naturaleza afecta al hombre en cuanto ser 
racional y librę. El hombre, como ser racional y librę, puede 
y debe releer eon perspicacia el ritmo biológico que pertenece 
al orden natural. Puede y debe adecuarse a el para ejercer 
esa “paternidad-maternidad” responsable que, de aeuerdo eon 
el designio del Creador, esta inscrita en el orden natural de 
la fecundidad humana. El concepto de regulación moralmente 
recta de la fertilidad no es sino la relectura del “lenguaje 
del cuerpo” en la verdad. Los mismos “ritmos naturales inma- 
nentes en las funciones generadoras” pertenecen a la verdad 
objetiva del lenguaje que las personas interesadas deberian 
releer en su contenido objetivo pleno. Hay que tener presente 
que el “cuerpo habla” no solo eon toda la expresión externa 
de la masculinidad y feminidad, sino tambien eon las estruc- 
turas internas del organismo, de la reactividad somatica y 
sicosomatica. Todo ello debe tener el lugar que le corresponde 
el lenguaje eon que dialogan los cónyuges en cuanto personas 
llamadas a la comunión en la “unión” del cuerpo” (ibid n. 1). 

® (Licitud del recurso a los periodos infecundos): El recurso 
a los “periodos infecundos” en la convivencia conyugal puede 
ser fuente de abusos si los cónyuges tratan asi de eludir sin 
razones justificadas la procreación, rebajandola a un nivel 
inferior al que es moralmente justo, de los nacimientos en la 
familia. Es preciso que se establezca este nivel justo teniendo 
en cuenta no solo el bien de la propia familia y estado de 
salud y posibilidades de los mismos cónyuges, sino tambien 
el bien de la sociedad a que pertenecen, de la Iglesia y hasta 
de la humanidad entera (ibid. n. 3). 


Nota: Los parentesis introductorios y los subrayados son nuestros. 

Abreviaturas usadas: H.V.: Humanae Vitae . 

F. C.: Familiaris Consortio . 

L’0.31.: L y Osservatore Romano (Cateąuesis de 
Juan Pablo II) 

G. et. S.: Gaudium et Spes (Constitución del 

Concilio Yaticano II). 
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CONCLUSION FINAŁ 


La corriente moderna que informa e infecta el mundo actual, 
bien podria caracterizarse como una “cultura de la muerte”, ana- 
loga a aquel desequilibrio que sufrió la Europa de los ultimos 
afios del siglo xiv y los umbrales del siglo xv, y que dio origen 
a una extraiia familiaridad eon todo lo que se relacionara eon 
la muerte, la angustia apocaliptica y la incesante evocación e 
invocación del horror. Pero eon la esencial diferencia de que 
esta nueva cultura letal no se contenta, como aąuella, eon una 
angustiosa exaltación patetica de sepuleros, cadaveres y danzas 
maeabras, sino que se expresa en forma de aberrantes fenómenos, 
como si quisiera entronizar la muerte (es decir, en ultima ins- 
tancia, a “aquel” por quien esta entró en el mundo) en el corazón 
de los hombres. 

El atentado contra la vida que comienza (aborto); la des- 
trucción de una vida que declina naturalmente (eutanasia); el 
despojo criminal de la cualidad procreadora de los actos que mas 
inmediatamente se ordena a la vida (anticoncepción en todos 
sus matices), no son sino aspectos diversos de la enfermiza incli- 
nación hacia lo grotesco, lo oculto y lo satanico que reina en los 
ambientes de nuestro siglo. 

Cultura que tiene su soporte filosófico en la condena a pena 
capital dictada contra la inteligencia por la ideologia moderna 
que desde el racionalismo al materialismo ateo, esteriliza la facul- 
tad cognoscitiva en su dinamismo de busqueda y eneuentro de 
la verdad. Y que, al mismo tiempo, eneuentra su consecuencia 
mas desoladora en la internacional empresa financiera que, tras 
la hipocresia de una ficticia respetabilidad promueve eon grandes 
capitales la fabricación masiva de los productos destinados a im- 
pedir la vida futura y destruir la presente. 

Frente a esta destructora empresa la Iglesia ha reaccionado 
eon valentia defendiendo los valores sagrados, naturales y sobre- 
naturales, dados por el mismo Creador al hombre para ser cus- 
todiados, administrados e inerementados hasta que Cristo vuelva 
y de pleno cumplimiento a aquello de San Pablo: “La muerte 
ha sido absorbida por la victoria. iDónde esta, muerte, tu vic- 
toria? iDónde esta, muerte, tu aguijón” (1 Cor. 15, 55). 

Ella sabe que “el progreso cientifico-tecnico, que el hombre 
contemporaneo acrecienta continuamente en su dominio sobre la 
naturaleza, no desarrolla solamente la esperanza de crear una 
humanidad nueva y mejor, sino tambien una angustia cada vez 
mśs profunda antę el futuro” (Familiaris Consortio, 30). 
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El mundo moderno conjuga contradictoriamente la busąueda 
insaciable de la felicidad eon una velada desesperación latente 
en este rechazo de la vida, que no es sino lógica consecuencia de 
su rechazo a Aquel que dijo de si mismo: “Yo soy la Vida”, y que 
muriendo en la Cruz se convirtió en la unica fuente de vida 
etema. 

“Pero la Iglesia cree firmemente que la vida humana, aun- 
que debil y enferma, es siempre un don esplendido del Dios de 
la bondad. Contra el pesimismo y el egoismo, que ofuscan el 
mundo, la Iglesia esta en favor de la vida: y en cada vida hu¬ 
mana sabe deseubrir el esplendor de aquel ‘si’, de aquel ‘Amśn’ 
que es Cristo mismo. Al ‘no’ que inyade y aflige al mundo, con- 
trapone este ‘sl’ viviente, defendiendo de este modo al hombre 
y al mundo de cuantos acechan y rebajan la vida. La Iglesia 
esta llamada a manifestar nuevamente a todos, eon un conven- 
cimiento mas claro y firmę, su voluntad de promover eon todo 
medio y defender contra toda insidia la vida humana, en cual- 
quier condición o fasę de desarrollo en que se eneuentre” (Juan; 
Pablo II, Familiaris Consortio, 30). 
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LA TRADICION DEL CONYIYIO 


En mis ratos libres —cuando no estoy ocupandome de mis 
rosales—, suelo tomar unos amargos en la galeria de mi casa. 
En realidad, debo confesar que entonces contemplo el jardin (y 
sus rosales), por lo que podria sostenerse que eso, tambien, 
es ocuparse de las rosas. Floricultura especulativa. “Utrum 
omnis rosa sit flos Me cebe otro matę. jHmm! Por supuesto, 
claro, evidente. 

—^Evidente? —oi decir—, lo evidente es que los moder- 
nos creen que todo debe ser evidente. La estulticia moderna es 
una verdad per se nota . 

La voz era familiar. Pero no de mi familia. Yo estaba solo. 
No vela a nadie. 

—Ud. nunca ve nada, mi amigo. . . 

Era el druida, claro. Lo denunciaba su tono entre burlón 
y molesto. Y por supuesto, como todos saben, esa inveterada 
costumbre de leer los pensamientos ajenos. 

—Si es que acaso Ud. piensa. . . 

A esta altura yo ya habia aprendido a no discutir eon el 
anciano. Ahora me trataba de filisteo. Pero la cosa tenia sus 
compensaciones. Tal vez estos atropellos fueran el precio que ha¬ 
bia que pagar por la cerveza glosolalica. 

—Todo aumenta. iQue va a hacer! —dijo el druida. 

Ahora se me ponia pedestre. Una sonrisa le iluminó el ros- 
tro. Es decir, la parte que se veia. Tenia una barba abundante. 

_Deje las consideraciones personales, convideme un matę 

y preparese que vamos a llegar tarde a la fiesta. 

Me acorde de San Juan Crisóstomo: “Donde el amor se ale- 
gra, alli hay fiesta . 
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La Posada estaba de bote en bote. Un denso humo azul, sus- 
pendido en el ambiente, filtraba los rayos de luz que se colaban 
por la yentana. Era como si, invitadas a la fiesta, todas las tar- 
des de todas las posadas del mundo se hubieran congregado aqui. 
La ceryeza corria generosamente, y yo pense: iCanilla librę! El 
druida me miro eon desaprobación. Yo me refugie en mi jarro. 
Todo el mundo hablaba a la vez pero todos se entendian. Menos yo. 

En ese momento parecia dominar la escena un personaje 
que se afanaba eon su pipa como si fumara por primera vez.. 
Era calvo, de hombros anchos y, apoyado en una columna, incli- 
naba la cabeza leyemente hacia atras. Solo le pesque una frase 
al vuelo e ignoraba completamente a que se podia referir. Pero, 
bueno, el druida le prestaba atención, y el sabria. 

—“Y es asi ... como no se perdió este mito y se salvó del 
olvido, y si le damos credito puede salvarnos a nosotros mis - 
raos... a semejanza de los vencedores en los juegos , que son 
llevados en triunfo por sus amigos ... ” 1 . 

Me olyide de decirles que Josef y Jack estaban presentes en 
la reunión. Se ve que eran habitues. Ahora tomaba la palabra el 
germano, que contestó: 

—“El problemu de la verdad tiene para ti un peso especiaL 
O dicho de manera mas precisa: atribuyes siempre a los relatos 
miticos ... una verdad incomparablemente valida, singularisima 
e mtangible que esta por encima de toda duda . Y ello aunque, por 
otrą parte, siempre resulta problematico el modo en que concre - 
tamente se pueda trasladar y ‘salvar’ el mensaje mitico al pasarlo 
al lenguaje kumano ” 2 . 

Cerca de la gran yentana un hombre dijo: 

—Por eso le deciamos a los Corintios que “vemos como en 
un espejo y oscuramente” 3 4 . 

—“Es cualidad del espiritu ser espejo de las cosas” 4 —agregó 
en voz baja, reyerente, un sacerdote alto. Al hablar se quitó la 
boina mirandose la hebilla del ancho cinturón que cenią su so- 
tana. Y agregó: 

1 Platon, La Republica , 621 (b-d). 

1 Pieper, Josef, Sobre los Milos Platónicos, Barcelona, Herder, 1984, 
p. 19. 

3 1 Cor., XIII, 12. 

4 Castellani, Leonardo, Lugones, Bs. As., Theoria, 1964, p. 123. 
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—No recuerdo bien quien dęcia que “la esencia misma de 
todo simbolismo es precisamente el fundarse en las corresponden - 
cias y analogias que existen realmente en la naturaleza de las 
cosas” 5 * . 

Jack tomó la palabra quebrando el silencio que habia seguido 
a la cita del cura. 

—“Tal vez en esto —como en tantas cosas — los antiguos sa- 
bian mas que nosotros” * —dijo, como al descuido. 

—“Fo creo que las leyendas y los mitos estdn en gran me- 
dida hechos de ‘verdad’ y que en realidad presentan aspectos 
de la verdad que solo pueden recibirse segun este modo; y mucho 
tiempo atrds verdades y modos de este genero fueron descubier- 
tos, y deben siempre reaparecer” 7 * 9 . 

Me lo quede mirando. Tenia una cara severa algo suavizada 
por un mechón blanco en la frente. Hablaba entre dientes, la 
pipa en la boca (aqui parece que las pipas son las que hablan), 
y detras del humo se percibian dos ojos łuminosos y penetrantes. 

—Asi es Tollers —dijo Jack, que parecia conocerlo bien—, 
“desde luego , encontramos ideas en Spenser y Chaucer: per o 
creo que esos poetas presentzan que solo estaban transmitiendo una 
sabiduria heredada y aceptada ” s . 

Los ingleses parecian compartir algo mas que una sonrisa. 
Pero el sacerdote criollo habia retomado el hilo de la conversación. 

—“iCómo osaria afirmar yo una cosa, yo solo? No me atrevo 
a decir nada que no haya dicho antes un iluminado” °. 

La elocuencia del argentino le debe haber parecido sospechosa 
al aleman que ya se ponia a distinguir. 

—“... el ser sabio eon la cabeza de otro ... es menos que 
el ser sabio por uno mismo, pero es infinitamente de mas peso 
que el orgullo esteril de aquel que no llega a consumar la inde- 
pendencia de quien rerdaderamente sabe, y, al mismo tiempo , des - 
precia la dependencia del que cree” 10 . 


5 Guenon, Rene, Formas Tradicionales y Ciclos Cósmicos, Barcelona, 
1984, p. 14. 

G Lewis, C. S., SpenseFs Images of Life, Cambridge, 1967, p. 129. 

7 Letters of J> R. R . Tolkien , Londres, 1981, p. 147. 

s Lewis, C. S., English Literaturę in the Sixteenth Century , Oxford, 
1973, p. 530. 

9 Castellani, Leonardo, Los Papeles de Benjamin Benavides , Mexico,. 
1967, p. 88. 

w Pieper, Josef, La Fe, Madrid, Rialp-Patmos, 1966, p. 55. 
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Todo el mundo pareció tomarse tiempo para asimilar lo 
dicho por Josef. Yo asimile mas cerveza. Y el aleman siguió 
diciendo: 

—Lo digo “pensando primeramente en la Fe en un sentido 
teológico, pero vale tambien para toda otrą fe cuya posibilidad 
radiąue en que el creyente se haga participe de un saber del 
cual el no podria disponer por si mismo” u . 

Posiblemente por efecto de la cerveza tuve como un arranąue 
sentimental y me acorde de mi nińez. Entre tanta cosa que no 
entendia y en medio de un subito silencio volvi a mi infancia y 
tuve la clara imagen de mi venerada abuela contandonos cuen- 
tos, a mi y a mis hermanos. Siempre nos dęcia que le gustaba 
contarlos porque a ella se los habia contado su propia abuela. Y 
lo mismo eon las canciones. Pero yo casi no me aeuerdo de 
ninguna. Leyante la cabeza y me dio yerguenza ver que todos 
me miraban. Recorde que todos leian los pensamientos, como el 
bueno del druida. Pero el que se llamaba John ya me estaba 
hablando. 

—“iTanto hace ąue no os sentdis junto al fuego a escuchar 
las leyendas? Hay en ruestro reino ninos ąue del enmaranado ovillo 
de la historia podrian sacar la respuesta a estas cuestiones” 12 . 

“Las cosas han cambiado, pero aun son verdad en algunos sitios” 13 . 

“Hay canciones ąue hablan de esas cosas, pero las hemos olvi - 
dado y solo se las ensenamos a los ninos por simple costumbre . 

Y ahora las canciones aparecen entre nosotros en paraj es extranos, 
caminan a la luz del sol” 14 . 

El cura, ahora eon la boina puesta, exclamó radiante: 

—i Oh la venerable tradición orał de nuestras abuelas!, “pres- 
cindiendo de las erizadas disputas de los ‘exegetas’ ąue son un 
lio, (es la) tradición mas segura ” 15 . Y agregó entusiasmado: 
“Estamos mas seguros de ąue el contenido de los Erangelios pro - 
cede de Cristo y ąue ha llegado finalmente a nosotros, ąue si 
Cristo los hubiese escrito a mdąuina, los hubiese mandado a la 
imprenta, y hubiese corregido las pruebas. El Mesias los depositó 
en una muchedumbre de imprentas vivientes, controlables celo- 
samente unas por otras; y ese pueblo de recitadores constituye * 
una masa abrumadora de testigos, una falangę de inspectores y 


11 Idem. 

12 Tolkien, J. R. R., El Senor de los Anillos, Bs. As., Minotauro, 1979, 
Tomo II, Libro Tercero, Cap. 8, p. 208. 

ł3 Idem, Cap. 4, p. 87. 

1 4 Vid. nota 12. 

10 Castellani, Leonardo, Las Pardbolas de Cristo, Bs. As., Itinerarium, 
1959, p. 130. 
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correctores, y un control de seguridad tal, como no existe para 
un autor cualąuiera que en nuestrcs dias imprime un libro ” 1C . 

Entonces se levantó San Pablo y todos callaron. Era verda- 
deramente temible. Su voz como trueno convocaba a una empresa 
sin par. 

—‘‘Sois caria de Cristo, expedida por nosotros mismos, es- 
crita no eon tinta, sino eon el Espiriiu de Dios vivo; no en tablas 
de piedra, sino en tablas de corazones de carne ” 17 . “Mantened 
firmemente las tradiciones en que fuisteis adoctrinados” 18 , y 
U que la paz de Cristo sea el arbitra en uuestros corazones” 19 . 


* 


* * 


Despertś en casa. Estaba sentado en la galeria. Alli estaban 
los rosales. Y el matę, tibio todavia. Pense en contarle a alguien 
lo que habia visto. Dar testimonio, i eso es! Pero habia que darle 
forma. iQue habia dicho Jack? 

Entonces me vino a la memoria la divisa del Profesor Dan 
Yellow: “Tengo mas información que la que puedo procesar”. 

Platón, Pieper, Castellani, Gućnon, 
Lewis, Tolkien y San Pablo 

(por la copia, nos, Eduardo B. M. 

Allegri y Sebastian Randle) 


10 Castellani, Leonardo, 

1977, P- 67. 

it 2 Cor. III, 3. 

18 2 Tes. II, 15. 

19 Col. HI. 15 - 


El Evangelio de Jesucristo, Bs. As., 


Dietio, 
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JACQUES ELLUL, La Subversion du Ckristianisme, Ed. du Seuil, 
Paris, 1984. 


Un trabajo cualąuiera de Jacques Ellul —siempre un acontecimiento 
religioso y literario—, tiene importancia tambien para la sociologia por 
cuanto el A. explora profundamente la sociedad y las mentalidades que 
forma. El libro que nos ocupa agrega ademas otrą dimensión a la obra de 
Ellul. Comparte aqui la consternación de aquellos que se encuentran espi- 
ritualmente escandalizados por la gran crisis de la Iglesia y de la entera 
Cristiandad, que siguió a, o se originó en, el cuasi-colapso de la civilización 
Occidental. Tal vez fuera inevitable que los criticos —y ahora Ellul se les 
suma— se preguntaran acerca del sentido y destino de la religión cristiana. 
En el caso de este libro de Ellul, los interrogantes apuntan tambien a las 
implicancias politicas de la Cristiandad, sea esta ultima un soporte para los 
cristianos comprometidos en el curso publico y politico de sus naciones, sea 
que se oponga a semejante compromiso. 


I 

Ellul es un estudioso protestante y su parti pris es evidente desde el 
comienzo, aun cuando valga la pena anotar que, si bien su tesis podria haber 
sido firmada por Karl Barth. siempre se muestra deferente para eon la 
Iglesia Católica. De hecho, se dirige al Cristianismo en cuanto tal, creyendo 
que su “subversión” ha estado en constante progreso de ambos lados de la 
barrera de 1517: esto es, durante 20 siglos. Permitaseme decir desde el 
principio que eneuentro esta tesis demasiado radicalizada y que sus con- 
clusiones —si fueramos a suscribirlas— nos llevarian lejos de la religión 
que hemos conocido y en la que hemos creido. 


Si menciono la ascendencia protestante de Ellul como un punto pro- 
minente de donde deriva el tema de su libro, no es para ejercer una contra- 
critica, sino mas bien para sugerir que la crisis católica ha autorizado no 
solo a los Protestantes sino tambien a ciertos Islamólogos, estudiosos neo- 
politeistas, discipulos de Rene Guenon, etc., a proponer el siguiente razo- 
namiento. Durante los ultimos quince siglos yosotros, Cristianismo, Iglesia, 
cosmovisión católica, os habeis negado a olr a criticos tanto de dentro como 
de fuera. Habeis desacrahzado la naturaleza y el cosmos que nutria el 
alma de la humanidad, y habeis concentrado lo sagrado en un Dios mono- 
telsta en el Cristo encarnado. Seguros de yuestro mononolio espiritual 
en la civilización que creasteis en torno a este micleo religioso, lo habeis 
extendido a todas las areas: rey ungido, estado sacralizado, el dominio de 
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la politica, del derecho, de la morał y de la guerra. Habeis construido una 
estructura eclesiastica inmóvil y pesada, conservadora en sus puntos de 
vista, Insistente en su unldad y su raison (Tetat. Al finał, ahora , esta carga 
se ha revelado como dificil de llevar: ciertas elites nuevas —cuyas ideas 
son quizas viejas como la humanidad, mas viejas por tan to que el cristia¬ 
nismo—, os atacan en nombre de los principios absolutos que vosotros mis- 
mos habeis introducido en el cuerpo social. Mas exactamente, estan reem- 
plazando el sobrenatural absoluto por el inmanente absoluto, el santo ador- 
nado eon todas las virtudes por el ideólogo que se mofa de ellas. Es 
tiempo pues de que os corrais de las avenidas centrales de la historia, desde 
que sois incapaces de renovarcs (dejar de lado vuestro monotelsmo, vuestra 
fe en la encarnación) y engendrar nuevos sistemas de fe, nuevas civiliza- 
ciones. Dejad esas empresas a otros. 

Esta es una amalgama de criticas procedentes de muchos puntos de 
vista. No sostengo que la critica de Ellul este en el centro de semejante 
lista de, acusaciones; solo sugiero que no podria haberse formulado eon 
tanta aspereza y de modo tan absoluto si no fuera por el clima generał 
que favorece al desprestigio del Cristianismo. Los criticos —me refiero a 
los que son serios, y en consecuencia nuestro A.— parecen en realidad 
estar resentidos de que por parte de la Iglesia no haya respuesta, ni resis- 
tencia alguna a sus argumentos. Una nueva forma de apologetica parece 
haber nacido desde los tiempos del Yaticano II: los voceros eclesiasticos 
se complacen en interminables mea culpas (por las Cruzadas, la Inquisición, 
por la ruptura eon Lu tero, por la alegada torpeza en el manejo del caso 
Galileo, por la conducta de Pio XII en el tiempo de la guerra) y en corre- 
lativas y ansiosas promesas de cambiar de actitud. Todo esto puede sin- 
tetizarse en la tesis de Henry Corbin: una Iglesia doctrinariamente mono- 
litica estaba destinada a politizarse; esto a su vez llevó a concesiones y 
acomodos, finalmente a la secularización. 

Sorprendentemente o no, lo que Ellul entiende por “subversión” del 
Cristianismo es similar al punto de vista del islamólogo Corbin. En el espi- 
ritu de este tiltimo, Ellul podria haber intitulado su libro “La awto-subversión 
del cristianismo” puesto que nos deja eon la impresión de que la Iglesia ha 
llevado en sus entrahas los germenes de su propia corrupción. El asunto 
no se aclara satisfactoriamente, tal vez poraue es del tipo del huevo/gallina: 
£se corrompió la Iglesia por influencias extranas o era congenitamente 
corruptible? Corbin y otros le echan la culpa a la Encarnación; obviamente, 
Ellul no puede acompaharlos. 

II 

iQue es lo que Ellul llama “subversión del Cristianismo”? Brevemente 
dicho, la subversión de la revelación. El A. define el meollo de la revelación 
en los Evangelios, luego subsiguientemente lo llama “X” —signo este que 
debe entenderse como “la Yerdad de Cristo, una verdad intemporal y hui- 
diza (fugace)”. Precisamente esta “X” fue, segun el A., desfigurada y 
adulterada desde el comienzo. Buena parte del libro es enumeración y ana- 
lisis de acontecimientos históricos que han causado la subversión. 

Para empezar, hubo, escribe Ellul, una avalancha tan grandę de conver- 
siones a la fe cristiana, ayanzado el siglo II, que resultó imposible preser- 
var la pureza original (?). Muchos miembros de la elite, incluyendo fami- 
lias senatoriales, trajeron consigo el esąuema mental legalista propio de 
los romanos y los mecanismos del arte de gobernar. En vez de maravillarse 
por el exito de la nueva religión en convertir a gente cuyo compromiso 
habria sido muy probablemente eon el estoicismo, y que tenian antę si 
la posibilidad de optar entre varias Gnosis, cultos orientales y escepticismo, 
Ellul lamenta estas repentinas olas de conversiones. El legalismo, escribe, solo 
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sirvió para reforzar el reverente temor antę el Estado, la predilección por 
la jerarquia, la raison d’etat, y el concepto de la unidad imperial, que pronto 
se adoptó como unidad doctrinal contra la librę y espontanea interpretación 
de la fe. Luego vino el “Constantinismo”, eventualmente el cesaro-papismo, 
toda la estructura protegida contra el cambio y la penetración de la ver- 
dad del Evangelio. 

No son estos cargos inusuales —han sido formulados a traves de los 
siglos— pero Ellul va mucho mas alla de una Simone Weil y su repugnancia 
por Roma, en la que ella pudo haber visto un precursor del Reich de Hitler. 
Ellul ve tambien eon desconfianza la conversión de las masas en el Imperio 
—un proceso demasiado rapido, piensa el— porque la Iglesia estaba ahora 
obligada a ofrecerles una moralidad (!), una disciplina que ellas acepta- 
ron, si no eon desgano, por lo menos superficialmente. Casi suena como 
que Ellul hubiera preferido, retrospectivamente, la existencia continuada 
de una Iglesia puramente espiritual, no una ecclesia sino una comunidad 
cerrada, ligada por la fe, sin organización, jerarquia y dogma definido. En 
su perspectiva, el mds infortunado de los quid pro quo vino a acontecer: 
Roma extendió su reconocimiento a esta pequeha banda de profetas, en 
contrapartida de lo cual impuso sobre la Iglesia primitiva el espiritu juri- 
dico y una refinadisima filosofia griega. En otras palabras, los santos 
y los martires se transformaron en una “iglesia” (un cuerpo politico, en 
la descripción de Ellul) bajo el impacto romano. 


En realidad, el asunto fue muy otrą cosa. Los cristianos vivieron en 
el Imperio, lo amaron y lo criticaron, le fueron leales, y eran tan romanos 
como sus vecinos paganos. A comienzos del siglo II, la Carta a Diogneto 
instruia a un futuro converso acerca del arte de la ciudadania Romano/ 
Cristiana, no esencialmente diferente de la ciudadania pagana excepto por 
la crucial negativa a quemar incienso antę las estatuas de los emperadores. 
Roma era una realidad inmensa, tal vez un fenómeno politico aun mas 
milagroso que el imperio chino; en tiempos del epanouissement de la Cris- 
tiandad vivió su periodo mas armónico, desde Nerva a Antonino Pio y 
Marco Aurelio, aproximadamente unos cień anos. Los cristianos, como los 
demśs, tenian plena razón en rezar por el Imperio y el emperador, y Ter- 
tuliano lo dijo eon claridad: “Nuestras oraciones son mas profundas que 
las de nuestros conciudadanos (paganos), puesto que sabemos que el em¬ 
perador nos gobierna por la gracia de Dios”. 


*Asi la Iglesia cristiana, pese a persecuciones periódicas, vivia en osmo- 
sis eon el Imperio, y los cristianos en modo alguno se diferenciaban de los 
otros romanos en su vida cotidiana. La Iglesia no ineubaba complejo alguno 
de martir, y los mas grandes hombres de la Iglesia (Ambrosio, Jerónimo, 
Agustin) eran caballeros empapados en la paideia greco-romana, en Homero, 
Platon, Cicerón. iDeberemos decir que el de Ellul es un punto de vista 
romantico, que considera un cerrado grupo de marginados, todos agazapa- 
dos en permanente confrontación eon las autoridades? Si es asi, este punto 
de vista se modela sobre lo que sostenian aquellas sectas cristianas para 
las cuales Roma (primero el Imperio, luego la Ecclesia) era considerada y 
efectivamente como la enemiga, eventualmente el mismo Satanas, el corrup- 
tor por excelencia. 


Esta alegada corrupción que la Iglesia inhalara del medio en que 
se desenvolvia no detendria su curso, puesto que acompahó la asi llamada 
Iglesia real, espiritual, a manera de sombra. iCual fue la esencia de esta 
corrupción. Fue, segun la polfti c ^>, en la que ve el resumen del 

compromiso eon el mundo. £p e ro quó podna significar el permanecer dis- 
tante de los asuntos- mundanos? Cot»cedido, por supuesto, que el munda- 
nismo puede ir demasiado lej 0S; sin el ^TJF° la insistencia en la pureza 
igualmente conduce a exces os , como 1° ,lustra el ejemplo de los Gnósticos, 
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Cataros, Anabaptistas y Puritanos. La Iglesia ha sido siempre el locus de 
tensiones: iacaso el Dante no debió ser un pecador para comprender lo 
que es la tentación y la beatitud? ^Las basilicas (S. Denis, Aachen) y cate- 
drales no fueron acaso combinaciones de adoración y esplendor? (vease 
la defensa que hace Suger de esto ultimo). ^Habria Pascal captado la 
cercania de Dios si de joven no hubiera sido un libertino? El Cristianismo 
ha tenido el genio de articular y resolver —pero tambien de convivir eon— 
las tensiones, de hacer de puente entre dos polos de existencia que los 
Hindues o Platon consideraron como dos riberas irreconciliables de una 
tragica dechirure . La politización, en su sentido racional, no es, en consecuen- 
cia, el rechazo del poder y de sus usos; semejante rechazo solo puede llevar 
a subterfugios, uno de los cuales es aquel que sostienen tanto los teócratas 
como los anarquistas, de que Dios pronuncia su Palabra directamente desde 
dentro del hombre fragil y su jęto a la tentación. En su forma mas distor- 
sionada, se deseubre politica en la posición de Lutero cuando escribe en 
La libertad de los Cristianos que en materias de fe “el cristiano es un 
sehor librę en todas las cosas, no sometido a autoridad alguna”, solo para 
agregar que en materias temporales debemos obedecer estrictamente: “Alll 
donde la autoridad civil es nuestro enemigo, debemos rendirnos, vender, 
dejar atras todas nuestras posesiones, y escapar a otrą ciudad” (jFeliz 
Edad Media en la que el ciudadano disidente podia huir, sin paredes obsta- 
culizadoras ni perros voraces, eon todas sus posesiones, como sugiere la cita!). 

Para Lutero era mas facil decirlo que hacerlo. La anarquia en materias 
de fe y morał lleva a una comunidad temporal degradada y convierte a la 
autoridad civil en una fuerza despótica. El Cristianismo mitiga: el orden 
temporal debe ser razonablemente librę, pero su vocación no es la de guiar 
a los ciudadanos a la santidad. No obstante, sin orden publico ni moralidad, 
esto es, sin politica, la sola libertad interior abre la puerta ya a la anar- 
quia, ya al gobierno totalitario. iQue se consigue eon la libertad interior 
en el Gulag fuera de, en unos pocos casos, la santificación personal? 

Ellul continua su exploración histórica fijando su atención en la in- 
fluencia del Islam sobre el Cristianismo. Exagera el caso, encontrando tam¬ 
bien aqui nada mas que corrupción, y una corrupción tan generalizada que 
debemos preguntar: si la Iglesia fue efectivamente el blanco de tantos 
esfuerzos exitosos de desestabilización, entonces a) al principo solo era una 
tabula rasa en la que Griegos y Romanos grabaron sus propios perfiles, y 
luego, b) se convirtió en un medio de cmlización asombrosamente blando, 
que no ofreció resistencia alguna al impacto del Islam. Los dos puntos 
no pueden ser igualmente correctos al mismo tiempo: Ellul insiste que de 
Roma la Iglesia heredó una estructura doctrinaria dura, no obstante lo cual 
esta ruda institución permite que el Islam la transforme. Bajo el impacto 
musulman, escribe Ellul, la Iglesia tomó el concepto del rey sacralizado, el 
principe de los creyentes, el lugarteniente de Dios en la tierra; las cru- 
zadas no fueron mas que la versión bautizada de la djihad , la guerra 
santa. Tambien fue del Islam aue la Cristiandad medieval aprendió de 
nuevo la institución de la esclavitud, y el mai trato de las mujeres, una 
raza inferior, vehiculos de pecado, etc., etc. 

Este tipo de historia revisionista no puede detenerse en la Edad Me¬ 
dia; abarca tambien los tiempos modernos. Ahora podemos entender mejor 
los estudios antitecnológicos de Ellul: la tecnologia es la ultima forma de 
poder, y los romanos eran, conforme a su estadio de desarrollo, tecnócratas 
notables en la construcción de caminos, navegación, armamento y redes ad- 
ministrativas. O, para elegir otrą ilustración: Ellul eneuentra en el nihi- 
lismo contemporaneo (Mayo de 1968 en Paris, etc.) el reverso de la efi- 
ciencia industrial. Este puede ser un juicio correcto pero, si se parte de 
una inexorable lista de acusaciones contra toda la historia Occidental y 
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cristiana, entonces pierde su relevancia y peso. Fścilmente asume el aspecto 
de una obsesión, como tanta historiografia de los ideólogos de una sola tesis. 

III 

Queda el contraste y el conflicto entre “el mensaje de Cristo que es 
subversivo respecto de todo poder” y “el Cristianismo que se volvió conser- 
vador y anti-subversivo” (p. 21). Asi, el sentido del titulo de este libro 
es el siguiente: la subversión del Cristianismo ha sido llevada a cabo por 
la misma Iglesia en cuanto que aceptó acomodarse a I mundo. Esta no es 
una tesis nueva; la reconocemos en Lutero y Calvino: i as instituciones estśn 
bajo sospecha; el unico criterio valido en este mundo caido es la Palabra 
de Dios transmitida por la Escritura y renovada, en cada tiempo, por el 
profeta-teólogo. La conclusión puede ser sintetizada en su dobie aspecto: a) 
El Cristianismo histórico contenia elementos subversivos de la esencia reli- 
giosa, de la verdad, del mismo Cristo; b) no hubiera sido imposible pre- 
servar a los Evangelios de la contaminación excluyendo de la comunidad 
original todos los factores e influencias mundanas. Permitasenos sentar 
nuestra objeción: ^habria existido una Cristiandad bajo tales condiciones, 
o acaso las pequeńas comunidades de base (como se las llama ahora), hipo- 
teticamente puras, no habrian sido absorbidas por movimientos mas vastos: el 
maniqueismo, el gnosticismo, el judaismo? Las vicisitudes presentes de los 
grupos atomizados, principalmente desde la decada del Concilio Vaticano II, 
parecen dar una respuesta. 

En el debate abierto hace ya tiempo, pero al cual Ellul aporta una im- 
portante contribución, corremos el riesgo de perder de vista el hecho de 
que la Iglesia no fue fundada para angeles sino para seres humanos. 
Cristo confió su destino a un pobre pecador, Pedro, y desde entonces por 
264 veces a otros hombres fragiles. La Iglesia es asi una institución hu- 
mana, eon la dosis justa de garantia divina como para que dure y navegue 
entre el mai y el bien, entre la santidad y el pecado. Fue esta, por asi 
decirlo, una decisión sabia de su fundador. Bastantes ejemplos tenemos 
hoy *—y el hoy no es tan diferente del ayer— como t>ara ver que, cuando 
prevalece la asi llamada inspiración librę, su resultado politico * es una 
teocracia, que infaliblemente se convierte en una banda de falsos profetas. 
eventualmente en una patota de criminales. Ellul cita a los descendientes 
de Rousseau y Marx para ilustrar la degradación de una ensenanza mśs 
pura; sin embargo es facil ver que la degradación e3taba en Rousseau, en 
Marx, esto es, en su falsa concepción del hombre, de Dios. de la sociedad. 
La supervivencia del mensaje del Evangelio se debe a su ar monia nreesta- 
blecida eon la condición humana. P 

Podemos admirar aqui la dialectica de los logros terrenales de Cristo. 
Frente a la “X” de Ellul, cuya validez permanece enteramente, la Iglesia 
falsamente rotulada como “Constantiniana” es la “Y”, pe ro no es solo la 
Iglesia institucional: es tambien una red gigantesca qu e ha formado pue- 
blos y cmlizaciones, tarea imposible sin esta “Y”. La Iglesia como institución 
no es pues un frio monstruo; es el rostro visible de l a caridad. “Id y en- 
senad a todos los pueblos...”. Lo apreciamos tal vez mejor cuando obser- 
vamos las religiones orientales de las que se supone que debemos mendigar 
lecciones: su inmensa indiferencia hacia la gente y su vida diaria. indife- 
rencia que permite y perpetua la servilidad de las masas, la miseria econó- 
mica, el mai trato de las mujeres, y, si, la esclavitad/ Semejante opción 
estaba cerrada para la Iglesia cuyo fundador conocla la naturaleza hu¬ 
mana : la humanidad vive en dos mundos, el de Dios y el de Cesar. Nada se 
logra negdndole validez al segundo; todo estd abierto si permitimos que 
el mensaje del primero lo penetre. Estd desde luego, e l riesgo de que lo 
inverso tambien suceda. 
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El libro de Ellul debe ser leido sobre el telón de fondo de la perplejidad 
,que provoca una Iglesia que, despues. de 20 siglos y un efecto inmenso 
sobre la raza humana, se encuentra en una crisis tal. La duda, el dolor 
y la indignación son evidentes en cada pagina, junto eon el deseo de llegar 
a las raices de todo esto. No es culpa del A. si su libro sera clasificado 
como un ejemplo de la asi llamada literatura post-cristiana. 

La caracteristica mas saliente del libro es que pertenece a la literatura 
protestante. Esta es la razón por la que Ellul establece una dicotomla entre 
“la gracia fugaz y siempre-nueva”, por una parte, y la aceptación del 
Cristianismo como “algo que es nuestro para siempre, una propiedad, una 
estabilidad, una realidad objetiva ,, J por otrą (p. 213). Es verdad que el 
hombre no vive por las instituciones solamente, pero tampoco vive tan solo 
por “la gracia gratuita”. Siempre sera dificil reconciliar el espiritu eon la 
materia, la gracia eon los requerimientos de la politica, pero el Cristia¬ 
nismo ayuda a construir un puente mas sólido que otros sistemas que tam- 
bien proclaman su compromiso eon la trascendencia. 

En una carta reciente, Ellul limitaba sus esperanzas al surgimiento 
de un “contra-poder” y una “contra-politica”. Esto, escribe, solo puede vol- 
verse posible por la fe en Cristo, fe que permite una suerte de “distancia 
activante” del mundo moderno y su lastimosa predica. 

Si esta esperanza se traduce en expectativas politicas, puede significar 
dos cosas: una seria que, en el contexto presente, la democracia es capaz 
de renovarse a si misma y desprenderse de su trama materialista asi como 
tambien de sus perspectivas utópicas. Obviamente no es esto lo que tiene 
Ellul en mente. Escribió su libro bajo el regimen socialista de Francia 
donde la prometida generosidad y fraternidad degeneró en incompetencia 
y el agravamiento de la Jucha de clases: una versión empeorada de la poli¬ 
tica de los gobiernos liberales anteriores. Si lleva el nombre de social- 
democracia el regimen hacia el que han tendido las naciones de Occidente 
desde 1945, entonces puede decirse que ciertamente no es ello lo que Ellul 
espera de una renovación. 

El otro sentido de la “contra-politica” es la politica cristiana, segun 
lo que Ellul consideraria como la interpretación correcta de los Evangelios. 
En un libro anterior, Changer de revolution (1982), localizó el escandalo 
de la historia moderna en el “inevitable proletariado” (subtitulo) que viene 
a la existencia como resultado de la industrialización obsesiva, sea mar- 
xista, capitalista o aun del tercer mundo. En otras palabras, Ellul sostiene 
que el sello industrial-tecnológico de nuestra civilización es el pecado por 
excelencia de nuestro tiempo, productor de consecuencias anti-cristianas. 
Prescindiendo del grado en que podemos estar de aeuerdo eon este diagnós- 
tico, debemos dejar establecido que una suerte de reversión de la indus¬ 
trialización tampoco llevaria necesariamente a una solución cristiana: Ile- 
varia a otrą utopia, romantica o ecológica. No hay respuesta para la busqueda 
de Ellul, o tal vez la historia anuncie nuevas configuraciones, absolutamente 
impredecibles. 

En el entretanto, Ellul comparte eon todos los pensadores serios de 
este tiempo una sensación de terror antę la decadencia de Occidente. Asi- 
mismo, como tantos otros y por un movimiento natural del alma, pone 
su fe en un resurgimiento en otras partes, en la Union Sovietica, en el 
tercer mundo, en razas todavia no tocadas por la historia. Esta es ahora 
una reacción muy difundida en la herida conciencia Occidental, pero £es 
por ventura posible, aceptable, que semejante emergencia de la humanidad 
y. fe en la periferia sea pagada eon un colapso del centro? 

Thomas Molnar 
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KAROL WOJTYŁA, La reno - 
vadón en sus fuentes . Sobre 
la aplicación del Concilio Va- 
ticano II, La Editorial Cató- 
lica (B.A.C.), Madrid, 1982, 
344 pags. 


Este libro, llegado recientemente 
a la Argentina, fue publicado por 
el A. en 1972 en Polonia. Su lectura 
es imprescindible, no solo para co- 
nocer la visión que sobre el Concilio 
tiene el actual Pontifice, quien fuera 
uno de sus activos miembros, sino 
ademas, para comprender mejor el 
ministerio de Juan Pablo II, que des- 
de su primer discurso y en diversas 
oportunidades expresara lo que acaba 
de reiterar hace poco: “He deseado 
siempre que mi pontificado tenga 
como objetivo fundamental, realizar 
plena y legitimamente el Concilio” 
(L’Os. Rom. 9-12-1984, p. 20). 

1. lQue fin se proponę el A.? 

Intenta una “iniciación”, o “intro- 
ducción”, o “participación en el mis- 
terio” del Concilio. No se trata de 
un comentario pormenorizado a los 
documentos conciliares, sino de una 
especie de tł vademecum”; no un tra- 
bajo cientifico, sino un amplio do- 
cumento “de trabajo”. Tampoco es 
una mera ordenación de textos se- 
lectos, sino que en el es esencial el 
metodo seguido para la ordenación 
y la finalidad a la que tiende. 

Las casi 700 citas de textos del 
Concilio son claro indicio del pro- 
fundo conocimiento que del mismo 
posee el A., mostrandose brillante la 
suerte de sintesis del Vaticano II 
que resulta del estudio realizado. 

Busca el A. la aplicación del Con¬ 
cilio, su puesta en practica, su rea- 
lización, su actuación y actuali- 
zación. Los documentos del Concilio, 
que estan reunidos en un libro, no 
deben quedar solamente en la estan- 
teria de las bibliotecas, sino que de¬ 
ben hacerse vida en los cristianos de 
boy. 

Por eso se ocupa el A., preferen- 
temente, de poner en claro no tanto 


el “como”, cuanto mas bien el “que” 
hay que poner en acto. No se trata 
pues de una serie de clarificaciones 
pormenorizadas acerca de la manera 
en que deberia ser llevado a la prac¬ 
tica el Concilio —para ello habria que 
tener en cuenta metodos, organiza- 
ciones tecnicas de acción, etc.—■, sino 
de explicitar que es lo que en esenda 
hay que poner en acto. 

2 . sA que ha querido dar respuesta 
el Concilio? 

El Concilio ha querido dar res¬ 
puesta a la pregunta: “Ecclesia, quid 
dicis de te ipsa?”: “ Iglesia , ique di - 
ces de ti misma? n . Como la Iglesia 
es una Iglesia de seres vivientes, esa 
pregunta se puede explicitar en estas 
tres: £Que quiere decir ser creyente?, 
iQue quiere decir ser cristiano, hoy?, 
^Que implica estar en la Iglesia y, 
a la vez, en el mundo actual? Tales 
preguntas son de claro caracter exis- 
tencial. 

Respondiendo el Concilio a la pre¬ 
gunta esencial sobre la auto-concien- 
cia de la Iglesia ha respondido a las 
preguntas impllcitas referentes a la 
fe y a la existenda entera del cris¬ 
tiano. Esta misma implicación de las 
preguntas ha determinado la orien- 
tación pastorał del Concilio Vaticano 
II. De alli que el intento del Con¬ 
cilio ha sido esbozar la forma de 
fe que corresponde a la existencia 
del cristiano de hoy. Por eso, con- 
cluye el A., la puesta en practica 
del Vaticano II consiste, sobre todo, 
en el enriquedmiento y profundiza - 
ción de la fe (cf. Gaudium et spes, 
21; Apostolicam actuositatem, 4). 
Lo cual lleva anejo, la formadón 
de la conciencia del cristiano actual 
de cara al Concilio, de donde se de- 
rivan las actitudes a traves de las 
cuales debera expresarse el enrique- 
cimiento de la fe. 

S . iCómo se estructura la obra? 

Se estructura en tres puntos: Pri- 
mera parte, “Significado fundamen¬ 
tal de la iniciación conciliar”; se- 
gunda, “Formación de la concien¬ 
cia”; y tercera, “Creación de acti¬ 
tudes”. 
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El A. es consciente de que el Es- 
plritu Santo habló a la Iglesia (cf. 
Ap. 2, 7) traduciendo los obispos al 
lenguaje humano contemporaneo la 
palabra de Dios. Dicha traducción, 
es cierto, “en cuanto que es humana, 
puede ser imperfecta y estar abierta 
a formulaciones siempre mas exac- 
tas” (p. 4), sin embargo es auten- 
tica. Hay que dar una respuesta a 
la interpelación de la palabra de 
Dios. Es la fe la que la exige y es 
una respuesta —no puede ser de otrą 
manera ya que es el Espiritu quien 
inspira a la Iglesia— de fe. Poner 
en practica el Concilio es “en ńltimo 
analisis, unica y solamente”, lograr 
esta respuesta de fe, es decir, lograr 
la respuesta integral de la fe, im- 
plantar “su estructura vital en cada 
cristiano”. Esta respuesta de fe 
“deberla constituir el fruto del Con¬ 
cilio y la base de su actuación” (p. 
5). De aqul, de la verdad de la fe, 
surge la exigencia de que la misma 
se arraigue en la conciencia del hom- 
bre, de la que se derivan las actitu - 
des, bien definidas, que constituyen 
el hecho de ser creyente en la Iglesia, 
hoy. 

-4- iCudl es el significado fundamen- 

tal del Concilio? 

Es el principio y el postulado del 
enriąuecimiento de la fe . En el hecho 
mismo del Concilio y en su finalidad 
esencial, se aclara mas este princi¬ 
pio y postulado. La orientación fun- 
damental segun la cual la fe se de- 
sarrolla y enriquece, no es otrą cosa 
que la cada vez mas viva participa- 
ción en la verdad divina. “La Iglesia 
camina a traves de los siglos hacia 
la plenitud de la verdad, hasta que 
se cumplan en ella plenamente las 
palabras de Dios” (Dei Verbum, 8). 

Desde el punto de vista del enri¬ 
ąuecimiento de la fe hay que juzgar 
la realidad del Concilio y buscar las 
vlas de su realización. No hay otro 
principio que defina mejor el proceso 
de autoconciencia y autorrealiza- 
ción de la Iglesia que la realidad de 
la fe y su enriquecimiento gradual, 
base de toda autentica renovación. 

Pastorał fue la finalidad esen¬ 


cial y especlfica del Vaticano II, co¬ 
mo lo hizo notar Juan XXIII y su 
sucesor, por eso no se buscó decir 
en que hay que creer, cual es el sen- 
tido de esta o aquella verdad, etc., 
sino que sobre la base de las verda- 
des que proclama, recuerda o escla- 
rece, se propuso antę todo brindar 
un estilo de vida a los cristianos, en 
su modo de pensar y actuar. De alll 
la necesidad de formar las conciencias 
y crear determinadas actitudes. Pa- 
ralelamente al crecimiento de la fe 
en sentido objetivo —profundización 
en su contenido—, que lleva a la 
Iglesia hacia “la plenitud de la ver- 
dad objetiva”, el Concilio auspicia 
el crecimiento de la fe en sentido 
subjetivo —que brota de ese conte¬ 
nido— y que se expresa en la exis- 
tencia total del cristiano, miembro de 
la Iglesia. Aqul es donde se espera 
la puesta en acto auspiciada. Tales 
son las ideas que el A. desarrolla en 
el capitulo I. 

En el capitulo II trata de la fe 
como don de Dios y actitud cons¬ 
ciente del hombre, analizando la fe 
como realidad sobrenatural y como 
respuesta que afecta la propia estruc¬ 
tura del hombre, que consiste en 
el abandono en Bios por parte del 
hombre. La fe no es solo aceptar un 
determinado contenido, sino, ademas, 
aceptar la vocación misma y el sen¬ 
tido de la existencia. 

En el capitulo III trata de la fe 
y del dialogo. Cuando se entiende la 
fe eon un sentido preferentemente 
existencial, en cuanto estado de con¬ 
ciencia y actitud del creyente, con- 
cebida como acto y habito, se capta 
mejor su relación eon la idea de 
“dialogo”. 

La fe, que es “asentimiento”, es 
decir, estar convencido de la verdad 
de la revelación, se enriquece cuando 
se abre al “dialogo de la salvación”. 
Este sera autentico en el grado en 
que respete a la persona humana y 
su conciencia, pero debe ąuedar bien 
en claro que ha de ir unido eon el 
sentido de responsabilidad para eon 
la verdad y eon el deber de una 
busąueda sincera de la misma por 
cada uno. Nada mas alejado del ver- 
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dadero metodo del dialogo que el 
indiferentismo. 

En el capltulo IV trata de la con- 
ciencia de la Iglesia como funda- 
mento de la “introducción” al Con- 
cilio. La comunidad surgida del dia¬ 
logo eon Dios determina la dimensión 
vertical de la Iglesia; la fe unida al 
dialogo constituye la dimensión ho- 
rizontal de la Iglesia. Es imposible 
concebir la realidad de la Iglesia 
sin presuponer la realidad de Dios, 
de la Santlsima Trinidad, la reali¬ 
dad de la creación, de la revelación 
y de la redención. Es lo que podrla- 
mos llamar el principio de integración 
reclproca, que nos advierte como las 
ensenanzas del Vaticano II “deben 
inscribirse organicamente en el con- 
texto del depósito de la fe y, por 
ende, integrarse en la doctrina de to- 
dos los demas concilios anteriores y 
del magisterio pontificio” (p. 30). El 
principio de integración de la fe “es 
indirectamente el principio de identi- 
dad de la Iglesia, que torna a sus pro- 
pios inicios: los apóstoles y Cristo” 
(p. 31). 

5. sQue implica la formación de la 

conciencia? 

Segun el A., la profundización y 
el enriquecimiento en la fe —princi¬ 
pio y postulado fundamental del Va- 
ticano II— debe llevar a los cris- 
tianos a tomar conciencia de la crea¬ 
ción, de la Santisima Trinidad y de 
la salvación, de Jesucristo y de la 
redención, de la Iglesia como pueblo 
de Dios, de la “historia” y de la esca- 
tologia en la Iglesia. Estas cinco 
vlas de enriquecimiento de la fe y 
formación de las conciencias de los 
ereyentes forman parte, en sus mis- 
mlsimas raices, de la conciencia re¬ 
fie ja que la Iglesia tiene d£ si misma. 

© Asi vemos que “la conciencia de 
la Iglesia esta unida organicamente 
eon la conciencia de la existencia de 
Dios. creador del mundo, y a la que 
corresponde la conciencia de la crea¬ 
ción” (p. 35), todo lo cual postula 
“obviamente la revelación de sl mis- 
mo por parte de Dios” (p. 36). To¬ 
mar conciencia de la creación es, 
ademas, tomar conciencia del mundo 


—“creado. . . por el amor de Dios” 
(Gaudium et spes, 2)— y del hombre. 

o El Concilio une la vida trinita- 
ria de Dios, transmitida por la reve- 
lación, y la conciencia de la salvación 
por parte del hombre. La respuesta 
a la revelación de Dios no es sola- 
mente la aceptación intelectual de su 
contenido, sino una actitud eon la que 
“el hombre se abandona enteramente 
en Dios” (Dei Verbum, 5). 

La conciencia de la salvación se 
vincula eon la obra del Hi jo de Dios, 
el Verbo hecho carne por la que los 
hombres tienen acceso en el Esplritu 
Santo al Padre y se hacen partici- 
pes de la misma naturaleza divina. 
La verdad de un Dios que salva com- 
pleta la verdad de un Dios que crea, 
ambas verdades profesadas por la 
Iglesia. 

“La Santisima Trinidad se le plan- 
tea a la conciencia de la Iglesia no 
solo como suprema y completa verdad 
que la Iglesia profesa acerca de Dios 
‘en si mismo 1 , sino tambien como ver- 
dad sobre la salvación a la que Dios 
llama e invita al hombre” (p. 47). 

o La conciencia de la redención 
corresponde a la persona de Jesu¬ 
cristo y sintetiza su vida, muerte y 
resurrección. La redención perdura 
en la Iglesia y esta referida conti- 
nuamente al mundo y al hombre en 
el mundo. Se completan las refle- 
xiones anteriores eon la doctrina so¬ 
bre la Mądre de Cristo y de la Iglesia. 

© Uno de los principales conte- 
nidos a los que esta ligado el enri- 
quecimiento de la fe es “la conciencia 
de la Iglesia como Pueblo de Dios 
que presupone la conciencia de la 
creación, de la salvación, de la re¬ 
dención, en la que se funda” (p. 89). 
Este capitulo se divide en cuatro 
partes: 1. “La vocación de la per¬ 
sona en la comunidad”. 2. “Conciencia 
de la Iglesia como Pueblo de Dios 
ad intra y ad óxtra'\ 3. “Comunión, 
vinculo propio de la Iglesia como 
Pueblo de Dios”. 4. “Komorna y dia- 
conia en la constitución jerarquica 
de la Iglesia”. 

Por ultimo, tratando de la ciencia 
histórica y la escatologia en la Igle- 
sia como Pueblo de Dios, desarrolla 
el A. los contenidos conciliares de la 
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historia de la salvación, la evolución 
del mundo y el crecimiento del Rei- 
no, la escatologla de la Iglesia, el 
significado de la santidad, y Maria 
Santisima como figura de la Iglesia. 

d. iQue actitudes hay que crear? 

Ya se ha visto, muy someramente 
por cierto, cuales son las perspecti- 
vas del enriąuecimiento en la fe, in- 
cluso desde el punto de vista del 
desarrollo de la conciencia del cre- 
yente. Ahora debemos considerarlo 
desde el punto de vista de la forma- 
ción de las debidas actitudes. 

La fe se expresa eon una deter- 
minada “actitud”. “El hombre [que] 
se abandona enteramente a Dios” 
(Dei Verbum, 5) como respuesta a 
la revelación, testimonia la fe me- 
diante su actitud. La actitud es un 
“tomar postura” a la vez que una 
disponibilidad para obrar de aeuerdo 
eon la postura tornada. 

“El proceso de enriquecimiento de 
la fe. .. se resume.. en el desarrollo 
y radicación” de la actitud de “aban- 
dono de si mismo en Dios”. “El en- 
riquecimiento de la conciencia de las 
personas y comunidades creyentes 
tiene como finalidad precisamente 
esa actitud; lo que debe servir, por 
otro lado, de verificación”. Esta ac¬ 
titud fundamental debe estar siem- 
pre presente, como algo esencial, en 
todas las demas actitudes que deter- 
mina la doctrina del Vaticano II. 
El Concilio, al indicar “la actitud 
de abandono de si mismo en Dios , 
toca el punto mas vital y vivificante 
para cuanto se refiere al proceso 
del enriquecimiento de la fe” (p. 
165). 

Desarrolla luego el Cardenal Woj¬ 
tyła las actitudes que, segun el Va- 
ticano II, deben configurar el carac- 
ter existencial del católico de hoy 
que quiere ser hi jo fiel de la Iglesia. 
Esas actitudes, que se compenetran 
e implican reciprocamente, son: 

— de misión; la actitud misionera 
es la del hombre que se confia a Dios, 
asumiendo, eon todo su ser, las misio- 
nes trinitarias en las que se actua 
la revelación; 


— de testimonio f que consiste en 
creer y profesar la fe, es decir, aco- 
ger el testimonio del mismo Dios y 
al mismo tiempo responder a Aquel 
eon el propio testimonio. “Es la di- 
mensión fundamental y decisiva del 
‘dialogo de la salvación* ” (p. 167) ; 

— de participación en la triple po- 
testad de Cristo como sacerdote, pro- 
feta y rey. De manera particular 
trata de esta actitud el Concilio, al 
promover la participación en el sa- 
cerdocio de Cristo y en la liturgia, 
al exhortar a una respuesta cohe- 
rente a la palabra de Dios, funda- 
mento de la morał cristiana; 

— de identidad humana y solidari- 
dad, que “consiste no solo en aceptar 
la situación del hombre en el mundo 
actual, sino en participar vivamente 
en las aspiraciones que tienen como 
finalidad la autentica dignidad del 
hombre” (p. 225). El A. enfoca el 
tema de la dignidad humana a la luz 
de un texto del Concilio: “La razón 
mas alta de la dignidad humana con¬ 
siste en la vocación del hombre a la 
unión eon Dios” (Gaudium et spes, 
19); 

— de responsabilidad que “se ma- 

nifiesta en una profunda conciencia 
del deber, que procede de la concien¬ 
cia rectamente formada. . . [y] va 

a la par eon la dignidad de la per¬ 
sona” (p. 234). Los ambitos de esa 
responsabilidad son: el matrimonio y 
la familia, la cultura, la vida eco- 
nómico-social, la vida de la comuni- 
dad politica y la paz; 

— actitud ecumenica, que radica 
en la paternidad de Dios y busca 
las vias de real aproximación, sin 
falsos irenismos; 

— actitud apostólica t que es vo- 
cación y misión de todos los cristia- 
nos, segun las caracteristicas propias 
de cada una de las vocaciones en el 
seno del Pueblo de Dios, lo que im- 
plica una determinada formación, o 
sea, “un configurarse de la vida que 
corresponda a diversas vocaciones, 
es decir, a diversas misiones en la 
Iglesia” (p. 271); 

— actitud comunitaria , que es el 
conjunto de actitudes que aparecen 
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como especificas para la “construc- 
ción” de la Iglesia, entre las que, 
de manera especial, se destaca la ac- 
titud misionera. 

Conclusión 

Lamentablemente, los que se creen 
unicos adalides del Concilio Vaticano 
II, ignoran —eon ignorancia supina— 
la esencia, el espiritu y lo que se 
requiere para llevar a la practica el 
Concilio. Una vez mas debemos decir 
que el progresismo es el principal 
sepulturero del verdadero progreso. 
Como dijera el Card. Ratzinger: “Se 
esperaba un salto hacia adelante, y 
en cambio nos hemos encontrado fren- 
te a un proceso progresivo de deca- 
dencia, que en ancha medida se ha 
desarrollado bajo el signo del reclamo 
del Concilio, lo que ha contribuido 
a desacreditarlo a los oj os de mu- 
chos”. 

Bajo el pretexto del Concilio se 
ha empobrecido la fe, se ha defor- 
mado la conciencia de los creyentes, 
empujandoselos a falsas actitudes de 
ninguna manera queridas por el Con¬ 
cilio. Asi hemos visto dudar de toda 
verdad de fe, ir al “dialogo” apos- 
tatando, y sobre la base de una pro- 
funda crisis de identidad juzgar que 
todo lo de afuera de la Iglesia era 
bueno e imitable, por lo que aparecia 
conyeniente convertirse al mundo. 
Asi, tambien, hemos sido testigos de 
como se Ra ido perdiendo la concien¬ 
cia de la creación, de la Trinidad y 
de la salvación, de Jesucristo y la re- 
dención, de la Iglesia como misterio, 
y, en particular, de las realidades 
escatológicas. Hemos visto asimismo 
actitudes diametralmente opuestas a 
las queridas por el Concilio; no se 
ha buscado el abandono en Dios, sino 
que el nuevo pelagianismo se ha 
abandonado al mundo, renunciando 
a la misión; el testimonio se convir- 
tió en dimisión y yelación del propio 
Credo; la participación en la triple 
potestad de Cristo fue la exeusa para 
afirmarse en el propio yo, dejandose 
dominar por la carne, el mundo y 
el demonio, para caer en actitudes 
anti-sacerdotales, anti-profeticas y 
anti-“reales ,, j hemos sido testigos 
de un gravisimo intento por reducir 


al hombre a la inmanencia, que se 
identifica eon el drama del huma- 
nismo ateo, y a una predicación re- 
ducida tan solo a la proclamación 
de los derechos; el autentico ecume- 
nismo se convirtió, para muchos, en 
irenismo, sin apelación a la conver- 
sión interior, y eon la apariencia 
“de que casi nada se diferencia” (p. 
261); el abandono de la solida for- 
mación condujo al enfriamiento del 
ardor apostólico, y la polarización de 
actitudes, al margen del Magisterio 
autentico, a la anarquia eclesial. 

Quiera Dios que l^lectura de este 
libro ilumine las inteligencias, y que 
la aceptación sincera de la fe, con¬ 
ciencia y actitudes que quiso el Con¬ 
cilio, sea una realidad para progre- 
sistas e integristas, de modo que 
renunciando a interpretaciones sub- 
jetivas del Concilio, “se abandonen a 
si mismos en Dios”, y asi, en la ver- 
dad, edifiquen la Iglesia para gloria 
de Dios y santificación de los hom- 
bres. 

P. Carlos Miguel Buela 


STEFAN WYSZYŃSKI, Dia- 
rio de la C dr cel, Ed. Católica, 
Madrid, 1984, 316 pgs. 


Hace ahos, bajando de uno de los 
hermosos cerros de la zona de Ba- 
riloche, le comentaba al actual me- 
dico Javier Sorondo que para mi dos 
de las grandes columnas de la Igle- 
sia, en esta "ultima parte del siglo 
xx, eran los Cardenales Mindszenty 
(Primado de Hungria) y Wyszyński 
(Primado de Polonia). Recuerdo ha- 
ber comentado tambien una infor¬ 
ni ación que me habia dado el querido 
Padre Meinvielle: “El segundo de 
Wyszyński —me dęcia—.». (aqui 
un apellido que no recordaba), arzo- 
bispo de Cracovia, es tan firmę y 
tan luchador como el”. Ese segundo 
seria, despues, Juan Pablo II. 

Pues bien, asi como ya habiamos 
tenido la dicha inmensa de ser edi- 
ficados eon las memorias de Minds¬ 
zenty, ahora hemos tenido analoga 
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experiencia eon este libro de Wys¬ 
zyński. (Ojala dentro de poco poda- 
mos decir lo mismo de las memorias 
de los Cardenales Slipyj (Ucrania) 
y Stepinac (Croacia). 

El presente libro incluye los apun- 
tes que el Cardenal fue escribiendo 
durante su estadla en la prisión, 
desde el 25 de septiembre de 1953 
al 8 de oetubre de 1956, en Rywald, 
Stoczek, Prudnik y Komańcza, sin la 
intención de que saliesen publicados 
en un libro. iQue decir? Hay apuntes 
—como en este caso— que valen mas 
que muchlsimos libros. jQue grandę 
debe ser la Iglesia católica para en- 
gendrar semejantes hijos! Es la pri- 
mera exelamación que brota de los 
labios y del corazón. 

Son paginas fascinantes, que no se 
leen, sino que se devoran. Uno no 
sabe que admirar mas, si el alma 
profundamente contemplativa del A., 
su piedad mariana altamente mlstica, 
o la obra del Espfritu Santo en su 
alma tan sacerdotal, purificandola 
gradualmente, como puede apreciarse 
al paso de las paginas. 

Al mejor estilo de San Pablo es 
uno de los tantos gloriosos “captivus 
Christi”, que supieron hacer de sus 
cadenas, peldanos celestiales para ir 
subiendo siempre mas hacia la pura 
unión eon Dios. 

Llenan de gozo sus juicios tan cer- 
teros acerca de sus carceleros, de las 
personas del regimen comunista, de 
las circunstancias de su prisión, e, 
incluso, de los errores de sus colegas 
en el Episcopado. 

Uno queda anhelando poder enfras- 
carse en sus otros libros y, en es- 
pecial, sus escritos sobre “los Jura- 
mentos de Jasna Góra”, redactados 
en prisión el 16 de mayo de 1956, y 
“La Novena Mayor”, elaborada a 
partir del 1? de agosto del mismo 
ano. Si ahora toda Iberoamerica se 
apresta a celebrar la novena de anos 
preparatoria del Quinto Centenario 
de la evangelización de nuestro con- 
tinente es porque los que la han idea- 
do supieron inspirarse en la genial 
intuición pastorał del Cardenal Wys¬ 
zyński. 


Su lucha fue titanica contra el 
regimen comunista y contra los co- 
munistas infiltrados en la Iglesia que 
“en brazos del mai, se ponen de ro- 
dillas antę el demonio. iQue es lo que 
tienen de progresistas? Su capacidad 
de sucumbir a la mas minima tenta- 
ción es el signo de su progresismo. 
^Me afecta mucho? Nada” (p. 268). 
Clara alusión al Movimiento PAX, 
capitaneado por Boleslao Piasecki, 
que contaba en la Europa Occidental 
eon una cabeza de puente en “In- 
formations Catoliques Internationa- 
les” dirigida por Georges Hourdin, 
y que contó por aqui, en su momen- 
to, eon la complicidad del P. Jorge 
Mejia, director de la revista “Crite- 
rio”. En un importante documento 
dirigido, a traves de la Secretaria de 
Estado Pontificia, al Episcopado 
frances, el Cardenal Wyszyński de- 
nunció eon valentla la tarea quinta- 
columnista de los progresistas de 
PAX. 

Nuestro admirable Cardenal fue 
absolutamente fiel a su lema epis- 
copal “Soli Deo” (cf. p. 290) que 
supongo tomó de la Biblia (cf. Deut. 
32, 12). Para prueba basta un bo- 
tón. “La purpura de la Iglesia a la 
que aspiras es la purpura de Cristo 
antę Poncio Pilato. Te pesara mu¬ 
cho llevarla sobre los hombros”, es- 
cribe citando a un autor. Y agrega: 
“El primer solideo lo llevó Cristo, 
aquella corona de setenta espinas que 
martirizaban su cabeza sagrada. Mi 
solideo es sfmbolo de la cabeza de 
Cristo inundada de sangre. El primer 
manto de purpura respondia al me- 
nosprecio del populacho. Y asl como 
la cruz se ha convertido en gloria 
de la Iglesia, la purpura, gloria de 
sus hijos, sigue simbolizando la san¬ 
gre de Cristo. El ministro Bida ha 
regalado mi manto de purpura, ofren- 
da del clero polaco de Roma, a un 
teatro para que los actores puedan 
parodiar a los cardenales” (p. 272). 

Peregrinando junto eon varios 
sacerdotes y seminaristas al San- 
tuario de la Virgen de Sumampa 
(Santiago del Estero), un joven 
sacerdote polaco que alli se encon- 
traba, y que habfa tenido trato per¬ 
sona! eon el A., nos dijo: “Era un 
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rey”. Es la impresión que nos queda 
luego de la lectura de este libro. 
iQuiera Dios conceder a la Iglesia 
en la Argentina purpurados asi! i Que 
grandę es la Iglesia para engendrar, 
aun en epocas de crisis, hijos de esta 
talia! 

P. Carlos Miguel Buela 


LEONARDO CASTELLANI, 
Las ideas de mi tio el cura, 
Excalibur, Buenos Aires, 1984, 
233 pgs. 


“Una nación hija de Castilla no 
puede subsistir sin castillos” (p. 131). 
Bueno, pero nosotros lo tenemos a 
Castellani que es una fortaleza para 
la vida intelectual. Y el que se pasa 
de este castillo eorre el riesgo de 
ser vencido. Porque Dios manda re- 
galos para que los aceptemos y los 
argentinos no hemos tenido demasia- 
dos ejemplos de “grandes varones de 
Iglesia que dieron su luz a la patria” 

(p. 200). 

Y basta. Con lo dicho basta y so- 
bra. En realidad, esta recensión po- 
dria limitarse a cinco palabras: Salió 
un libro de Castellani. Al que lo 
conoce, con eso basta. Y al que no 
lo conoce. . . Pero, pregunto yo, j,se lo 
conoce a Castellani? Muchas veees, 
me da la impresión de que no. En- 
tiendase bien, que se lo “mal-conoce” 
como dicen los franceses. Porque es 
agil lo tildan de superficial, porque 
gracioso lo acusan de frivolo, porque 
valiente, de irreverente, y asi suce- 
siyamente. Esa es una clase de ene- 
migos que el cura se ganó. Pero hay 
mas. Estan los que lo leen “para 
pasar el rato”, estan los que beben 
en sus- libros pero jamas lo citan 
(tambien para eso —aun hoy, y qui- 
zas mas que nunca—, hay que ser 
yaliente) y estan los que lo leyeron 
alguna vez y que hoy reconocen ese 
hecho como un “pecado de juventud”. 
Pero, en fin, no estamos con animos 
lugubres. “Ya te di je antes que todo 
hombre nacido, al menos en su vida, 
ve un milagro” (p. 95). Tengo para 


mi que este libro “nuevo” de Caste¬ 
llani es mi milagro. 

Lo de “nuevo” va entre comillas 
porque casi todo fue oportunamente 
publicado en diferentes revistas en¬ 
tre los anos 1933 y 1945. En la pa- 
gina 14 esta el detalle de las revistas 
que presentaron cada trabajo por pri- 
mera vez. 

Casi todos nosotros hemos tenido 
la gracia (o desgracia... asigun) de 
tener un tio cura. Y Castellani no 
es excepción. Aunque, dice, “algunos 
lectores me han hecho el agravio de 
dudar de la existencia de mi tio” 
(p. 94). Supongo que se duda del 
personaje por lo conyeniente que le 
resulta al Padre: no precisamente 
parco en sus dichos, jimaginense las 
cosas que dice su tio! Claro que el 
bueno del A. pide disculpas por los 
exabruptos, “si para hacer eunucos 
Dios bajara a la tierra, mejor se 
podia haber quedado donde estaba 
—di jo el barbaro de mi tio en Cata- 
marca” (p. 31). Y no les digo nada 
cuando sobrino y tio se ponen a char- 
lar: 

—£ Tambien hay jesuitas malos, 
segun uste? pregunta nuestro Jeró- 
nimo del Rey. Y el tio contesta, 

—i Puede haberlos! (p. 53). 

Seria tedioso y abusaria de la pa- 
ciencia del lector si resenara siste- 
maticamente cada uno de los traba- 
jos. Pero intentare decir en pocas 
palabras de que trata. Es un Caste¬ 
llani joven, sufrido ya —a no du- 
darlo—, pero menos que en los anos 
siguientes. Es un Castellani en Eu¬ 
ropa o recien venido, con ese aire 
de yiajero inteligente, observador 
perspicaz y estudiante encarnizado. 
Es un Castellani en gran forma, 
atletico, joven, con ganas. Es la pre- 
figuración del Gran Teólogo que 
leemos en “Las Parabolas de Cristo” 
(iquien lo reeditara por amor de 
Dios!) o “El Apokalipsis de S. Juan” 
de anos posteriores. 

Siempre le preocupan los mismos 
temas: el fariseismo, sobre todo el 
que se cuela en la Iglesia; la segunda 
yenida de Cristo; la cuestión politi- 
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ca en terminos de edueación, prensa 
y doctrina social. Ya se lo ve deba- 
tiendose eon los mitos modernos, la 
“democrassia” (“insoeiedad de irres- 
ponsabilidad ilimitada” —p. 193—), 
los asuntos literarios, Chesterton, 
Claudel, Spengler. Se lo ve tambien 
eon el mismo entusiasmo que hallamos 
en “Conversación y Crltica Filosó- 
fica” por el Maritain original. Y, 
claro, la cuestión judla. En esto in- 
siste de manera especial, intuyendo 
tal vez que el heeho judlo pasana 
a la brevedad^ por un nuevo bano de 
sangre. Es facil decirlo ahora, des- 
pues de la Segunda Guerra Mundial. 
En 1933 no lo vio nadie. Ni siquiera 
los judlos, los del “culto tenaz y de- 
sesperante” (p. 192). 

El libro fue un hallazgo provi- 
dencial del P. Buela. 

Magnlficamente editado eon pocas 
erratas (no encontre mas que dos), 
eon una esplendida portada de muy 
buen gusto. La tipografla es buena, 
el papel excelente. 

Es el Castellani de la juventud, 
leldo treinta, cuarenta, cincuenta 
anos despues. 

Gracias a Dios. 

Sebastian Handle 


CHARLES WILLIAMS, La 
Noche de Todos los Santos , 
Ed. Teorema, Barcelona, 1984, 
286 pgs. 


A casi cuarenta anos de su muer- 
te, ocurrida en 1945, se edita esta 
traducción de la ultima novela de 
Charles Williams, aparecida en el 
ano de su muerte, y no en 1937, como 
erróneamente se lee en la solapa pos- 
terior del volumen que comentamos. 
En realidad fue escrita entre 1943 
y 1944, dato importante a tener en 
cuenta, pues en esos anos (desde 
1939, en que la Oxford University 
Press lo traslada de Londres a Ox- 
ford) el A. es uno de los mas asiduos 
concurrentes a las informales reunio- 


nes de los Inklings, donde se une a 
C. S. Lewis y a Tolkien. Junto eon 
estos constituye el nucleo de los que 
alguien llamó “los cristianos de Ox- 
ford”. 

Es opinión comunmente admitida 
que Williams tenla una personalidad 
muy fuerte, la que no se traduce 
acabadamente en sus escritos. Su in- 
flujo se hacla sentir sobre todo en el 
trato directo, que cautivaba en ge¬ 
nerał a sus interlocutores, como lo 
atestiguan, entre otros Lewis, Doro- 
thy Sayers y T. S. Eliot. Mas cau- 
teloso por cierto resultaba Tolkien, 
quien sin duda lo apreciaba pero sin 
la exaltada admiración que le pro- 
fesaran los otros. ^Tal vez recordara 
lo que dice un persona je de su ciclo 
del anillo: “No te entrometas en 
asuntos de magos”? La comparación 
es tentadora, pero no la creemos 
exacta. Mas bien podemos pensar que 
el sólido catolicismo de Tolkien no 
se vela tan deslumbrado por el uni- 
verso de Williams, y que su imagi- 
nación discurrla por otras sendas; 
aun en la brumosa region de lo pre- 
ternatural, Tolkien, contra lo que 
insinuan ciertos criticos apresurados, 
vio tantas cosas como Williams, si 
no mas. 

Williams era un anglicano, cuyo 
rasgo dominantę era una notable sen- 
sibilidad para la incidencia de lo 
sobre o preternatural en lo cotidiano. 
Se nos dice de el que parecla vivir 
en la franja fronteriza entre el mun- 
do y el trasmundo. Como tantos otros 
de su tiempo —y el nuestro—, insa- 
tisfecho eon la chata atmosfera po- 
sitivista, se aproximó al resbaladizo 
ambito del ocultismo, llegando a fre- 
cuentar la organización “Golden 
Dawn”, donde recalaran tambien per¬ 
sona j es como W. B. Yeats, A. E. 
Waite y Aleister Crowley, nada me- 
nos. Cristiano convencido y predican- 
te, estudioso de la magia, autodidacta 
en buena parte, poeta, dramaturgo y 
crltico literario, conferencista y pro¬ 
fesor no convencional, el A. presenta 
numerosas facetas y resulta un pro- 
metedor tema de estudio para quien, 
desde el catolicismo, quiera encararlo 
a fondo. La Introducción de este 
volumen, a cargo de T. S. Eliot, tran- 
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sida de elogio y admiración, valiosa 
sin duda, resulta insuficiente para 
el lector comun. 

Williams es un autor oscuro. Sus 
obras no pasaron de un entusiasta 
pero nunca muy vasto circulo de lec- 
tores. La traducción que comentamos 
no ayuda demasiado, como tampoco al- 
gunos descuidos tipograficos. Y como 
era de esperar, viene inserta en una 
colección de la tipica “ciencia-ficción- 
oculta ,, al uso. No es un libro para 
todos, pese a Eliot. Encontramos las 
tesis centrales del pensamiento del 
A. que tanto entusiasmaban a sus 
admiradores pero que no sorprende- 
ran a quienes hayan abrevado en la 
buena tradición católica: la “co-inhe- 
rencia” y la “sustitución”, que no- 
sotros conocemos bien por la Co- 
munión de los Santos y la denominada 
“Teologia Romantica” que se orienta 
por el lado de la cuarta vla de Santo 
Tomas. Pero en un mundo protes- 
tante las cosas son diferentes. En 
la narración hay un comercio eon 
los muertos que intervienen en los 
asuntos de los vivos, hay “magia ne- 
gra”, y hay una muy fina evocación 
del Bautismo. Hay interesantes es- 
tudios psicológicos, que remiten a la 
obra de Lewis, en particular a El 
Gran Divorcio , asi como es imposible 
no detectar el parentesco espiritual 
existente entre la Evelyn de Williams 
y la Peggy de un menos conocido 
cuento de Lewis, “The Shoddy Lands”. 
Las especulaciones en torno a la re- 
lación del alma y el cuerpo luego de 
la muerte pueden ser aventuradas, 
pero dan lugar a uno de los mas 
felices pasajes de la novela: “Como 
recien llegadas a ese otro mundo, 
pudieron olvidar sus cuerpos, pero 
sus cuerpos eran su pasado y parte 
de ellas y eso no se olvida. Asi que, 
mas pronto o mas tarde, estos seres 
espirituales volverian a desear fuer- 
temente estar curados de su perdida 
por completo. Pero esto no podrlan 
hacerlo hasta que todo el tiempo 
conocido fuera redimido, y cuando el 
hambre llegara a ellos, los benditos 
resistirlan sonriendo y facilmente, 
sabiendo de buena fuente que el tiem¬ 
po no era para ellos mas que una 
demora inesperada antes de la cena 
en casa de un amigo” (p. 215). 


En fin, una obra que puede reco- 
mendarse eon reservas, cuya publi- 
cación en castellano sehala la per- 
sistencia del interes en autores que 
merecen mejor suerte y que requie- 
ren, sobre todo, ser debidamente es- 
tudiados por la crltica católica. 

Jorge N. Ferro 


CIRO M. BRUGNA, Grandezas 
CristianaSy 5?* ed., Buenos Ai¬ 
res, 1982, 85 pags. 


Todo el reeuerdo querido de aque- 
llos viejos catecismos de preparación 
a la Eucaristia aflora eon la lec- 
tura del librito del P. Brugna. Claro 
se ve que el A. ha procurado como 
logro mayor el entregar una obra 
capaz de formar a la vez que edifi- 
car espiritualmente a los fieles. Ya 
en el prólogo trasunta su deseo de 
que los lectores “entrevean, vislum- 
bren —mas alla del mundo mate¬ 
riał— los Inmensos Misterios que les 
pertenecen”. Y enfatiza: “jOjala los 
saboreen! Son las Grandezas Cris- 
tianas”. A lo largo de diecinueve 
capitulos va desgranando sus refie- 
xiones sobre Cristo y Maria, la Igle- 
sia y los Sacramentos; particular- 
mente sustanciosas resułtan sus me- 
ditaciones acerca de la Cruz y la 
esencia del Amor y la Eternidad, todo 
escrito en un lenguaje claro, senci- 
llo, comprensible aun para el lector 
mas simple; a ello apunta, eviden- 
temente, por afan didactico, fruto, sin 
duda, de su experiencia pastorał que 
confirma el aserto de Benedicto XV: 
“La Religión teme un solo enemigo: 
la ignorancia”. Delicadas vinetas 
ilustran los diversos temas, cerran- 
dose el presente libro eon una sin- 
tesis apologetica donde se pueden 
encontrar citas de San Ambrosio, 
San Leon, Santa Teresa, Claudel, 
Cervantes, Papini, entre otros. 

Pequeho por su formato, es este- 
opusculo grandę por su contenido, y 
tiene la virtud de exponer las ver- 
dades de la Fe de una manera pre- 
cisa y categórica, algo que no abunda 
en estos tiempos en los que tanta. 


\ 
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presunta “catequesis”, confusa y 
claudicante, ha sentado sus reales 
en lo que a formación religiosa se 
refiere. No aparecen aqul eneuestas 
ni euadros esquematicos, no hay es- 
pacios para completar ni hacer “co- 
llages”, ni requiere su uso de gulas 
o guiones complementarios. Per o esta 
lo esencial, cumpliendose estricta- 
mente lo que San Pio X ordenaba 
a su Vieario en Roma, Cardenal Res- 
pighi, al prescribir el uso de su fa- 
moso Catecismo: “que exponga de 
un modo claro los rudimentos de. . . 
aquellas divinas verdades eon que 
debe informarse la vida de todo 
cristiano”. A ello se atiene este sale- 
siano que desde su lejana parroquia 
en el sur neuquino desarrolla tan 
notable apostolado docente. 

Obra, en suma, que nos reeuerda 
la profunda verdad que encierran 
aquellos viejos versos siempre ac- 
tuales: “En esta vida emprestada / 
el buen vivir es la clave; / al finał 
de la jornada / aquel que se salva, 
sabe / y el que no, no sabe nada”. 

Y un dato concreto para finalizar: 
esta obra puede ser solicitada en la 
Parroquia San Jose, de San Martin 
de los Andes. 

Ismael R. Pozzi 


MARCELO SANCHEZ SO- 
RONDO, Aristotele e San Tom- 
maso, Pontificia Universita La- 
teranense, Citta Nuova Edi- 
trice, Roma, i981, 100 pgs. 


El autor de este ensayo se pro- 
pone confrontar el pensamiento de 
Aristóteles eon el de Santo Tomas 
en dos aspectos concretos, a saber: 
la noción de Absoluto y la noción de 
materia prima. En rigor, la inten- 
ción de la obra que comentamos es 
mas amplia. Se trata de confrontar 
toda la Metafisica del Estagirita 
eon la del Doctor Comun. En conse- 
cueneia, estas paginas son un ade- 
lanto de futuras y promisorias in- 
vestigaciones. 

Una buena parte de la Escuela 
Tomista ha considerado siempre el 


pensamiento de Santo Tomas casi 
exclusivamente en relación eon el 
de Aristóteles. Esta visión, que re- 
duee la Filosofia tomista a una ver- 
sión ampliada y enriquecida de la de 
Aristóteles, pero en sustancial y 
fundamental solidaridad eon ella, es 
puesta a crltica por el autor. Segun 
el, Santo Tomas desborda esta pers- 
pectiva. tl E necessario approfondire 
la ricerca per avere la certezza che 
San Tommaso non e interpretabile 
aWinterno di tale prospettina , perche 
e troppo grandę per essa” (p. 15). 
La obra cle Tomas de Aquino tiene 
un desarrollo interno. Su lectura 
exige un metodo genetico-critico que 
sea capaz de desentrańar la intui- 
ción original y propia del sistema. 
Tal intuición es la del ser como 
acto, el esse, que en la ontologla de 
Tomas de Aquino —surgida en el 
clima especial de la Revelación— 
adquiere un peso y un vigor meta- 
fisicos que le son caracteristicos. A 
tal punto, que como bien reeuerda 
Sanchez Sorondo, hay un momento en 
que Santo Tomas es aristotelico; pero 
hay otro —y este es el momento 
mas propio del tomismo— en el que 
ya no lo es mas. 

El autor inicia su analisis partien- 
do de la noción de acto , noción co¬ 
mun a Aristóteles y a Santo Tomas 
pero que en este ultimo sufre una 
transformación radical, un caponol- 
gimento segun la feliz expresión ita- 
lica. El Filósofo liga la forma al 
acto y el acto a la forma, de tal 
modo que el acto, respecto de la for¬ 
ma, no tiene una ulterior posibilidad 
de emergencia. Santo Tomas, en cam- 
bio, realiza una operación “elevante” 
del acto, el cual solo cuando se lo 
piensa como ser (esse) reivindica su 
absoluta prioridad sobre cualquier 
forma, forma que resulta, asi, po- 
tencia en relación al esse o actus 
essendi. En la Metafisica aristote- 
lica el ente es sustancia y el acto 
de la sustancia es la forma. En 
Santo Tomas, el ente tiene un sig- 
nificado fuerte y se dice ente en 
sentido propio solamente la sustan¬ 
cia, pero la sustancia subsiste en su 
realidad en virtud del esse. La sus¬ 
tancia es el sosten del esse. 
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Esta noción Capital del esse no 
■esta en Aristóteles. Es la gran ori- 
.ginalidad de Santo Tomas, origina- 
lidad que mana directamente de la 
Revelación Cristiana, Revelación que 
introduce un dato desconocido para la 
Filosofia pagana: la de un Dios Crea- 
dor y, consecuentemente, la de un 
Universo creado. Gilson, eon erudi- 
ción notable y singular genio me- 
tafisico, ha puesto en evideneia esta 
radical novedad del tomismo. Cor- 
T.elio Fabro —sin duda uno de los 
nombres mas brillantes de la Esco- 
lastica actual— ha hecho lo propio 
dentro de una llnea de investigación 
y reflexión filosófica convergente 
eon la de Gilson en cuanto a resca- 
tar de su eelipse las tesis capitales 
del tomismo. El Padre Sanchez So- 
rondo se suma, ahora, eon este tra- 
bajo, a la labor de estos grandes 
escolasticos haciendo —como ellos— 
gala de una hermeneutica novedosa 
y fecunda. 

Como dijimos al principio, los dos 
puntos sobre los cuales proyecta el 
autor la noción tomista del esse , son 
la idea de Absoluto y la noción de 
materia prima. ;.Cual es la noción 
aristotelica de Absoluto? Para en- 
tenderla debe recordarse que, segun 
Aristóteles, el principio del acto por 
eseneia se aplica a todo intelecto, 
incluso a Dios. En toda sustancia 
intelectual no hay otro acto que su 
forma que es la de ser, justamente, 
una sustancia intelectual; en el caso 
del Intelecto Divino este Acto es el 
Acto del Pensamiento de su Pensa¬ 
mi ento. La idea aristotelica de Ab¬ 
soluto es, en consecuencia, la de un 
Pensamiento que se piensa a Si 
mismo en la plenitud de su Acto. 
Pero Santo Tomas rechaza esta apli- 
cación del acto por eseneia a las 
formas intelectuales, “e proceclenclo 
oltre il Filosofo (che non conosce 
Vesse come atto) applica detto prin¬ 
cipio unicamente al esse cosi che lo 
Esse Ipsum diventa il vero nome di 
Dio” (p. 48). La transformación to¬ 
mista de la noción de acto y la posi- 
bilidad de la emergencia del esse 
como acto de la forma convierte, 
pues, el Absoluto aristotelico —Nous 


Noetós — en el Absoluto tomista —el 
Ipsum Esse. 

En lo que concisrne a la cuestión 
de la materia prima , Sanchez So- 
rondo senala tambien de que modo 
el esse tomista transforma su noción 
misma. Santo Tomas rescata esta 
noción de la aporla en que la man- 
tiene Aristóteles. Para este, la ma¬ 
teria prima es una noción negativo- 
dialectica; es aquello no determi- 
nado, no determinantę, no es sustan¬ 
cia, no es cualidad. Ni siquiera es 
la negación de estas categorias. 
a Dunque —concluye Sanchez So- 
rondo— la nozione di materia prima 
aristotelica e negativo-dialettica y ed 
anche —al dire di N. Hartmann —• 
aporetica. . . San Tommaso , invece t 
.. .puo far uscire la nozione di ma¬ 
teria aristotelica d,alla sua aporeti- 
citd riportandola alla luce deWente 
proprio eon la sua nuova nozione di 
essere (esse) por una via stretta- 
mente metafisica, e cioe eon Vargo- 
mento della parte cipazione che il 
Filosofo critica, ma che VAngelico 
assume, reinterpretandolo, nella sua 
metafisica” (p. 66). 

El Padre Sanchez Sorondo ejerció 
su actividad docente en la Pontificia 
Universita Lateranense, en la Uni- 
versidad Pontificia de Salamanca y 
en nuestra Universidad Católica Ar- 
gentina. Doctorado en Roma eon una 
magistral tesis acerca de La Gracia 
como participación de la Naturaleza 
Divina segun Santo Tomas de Aąuino 
(Salamanca, 1977), sus escritos se 
caracterizan por un estilo claro, con- 
ciso, de gran rigor cientifico. Por 
la trascendencia de sus temas y por 
el incuestionable valor de sus inves- 
tigaciones esperamos eon vivo inte¬ 
res sus futuros trabajos. 

Mario Capon netto 


SANTO TOMAS DE AQUI- 
NO, Comentario de la Etica a 
Nicómaco , Ed. CIAFIC, Bue¬ 
nos Aires, 1983, 607 pgs. 


El Centro de Antropologia Filo¬ 
sófica y Cultural (CIAFIC) presen- 
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ta en este volumen, vertido por 
primera vez al castellano, el texto 
integro del comentario de Tomas de 
Aąuino a los diez libros de la Etica 
Nicomaąuea (In Decem Libros Ethi- 
corum ad Nicomachum Expositio). 
La traducción y la nota preliminar 
pertenecen a Ana Maria Mallea, 
prestigiosa investigadora de dicho 
Centro, quien ha hecho eon este 
trabajo un valioso aporte a los es- 
tudios filosóficos en nuestro medio. 

Resulta, en efecto, importante y 
oportuno aeerear al hombre de boy 
un texto como el que tenemos a la 
vista. La deeadencia de los estudios 
clasicos, la difundida ignorancia del 
latin (aun en personas de nivel uni- 
versitario e investigadores) y un 
extendido prejuicio que relega siste- 
maticamente al desvan de los arcais- 
mos a los filósofos medievales, han 
alejado a los estudiosos actuales de 
la filosofia de Santo Tomas. Sin 
embargo la vigencia y la actualidad 
del pensamiento tomista, asi como 
la belleza que lo inhabita, se impo- 
nen a quien intenta la tarea, siempre 
fructlfera, de abordarlo. La perenni- 
dad del Doctor Angelico es la de la 
propia Filosofia. Pero a menudo esta 
perennidad es mai interpretada. Se 
supone que ella implica un inamo- 
vismo, una suerte de paralisis o de 
fijismo impuesto a la labor filosó- 
fica. Nada mas inexacto. La Filo¬ 
sofia Perenne es tal porque perennes 
son sus principios; pero ello no sig- 
nifica que sus conclusiones se hayan 
agotado. La empresa de elegir libre- 
mente tales principios y, a traves 
de su desarrollo intrinseco y de su 
vivo dinamismo, abordar la cotidia- 
na aventura del conocimiento, una 
empresa asi, no puede declararse ja- 
mas agotada. En cambio, cerrarse 
—yoluntariamente o no— a la asun- 
ción de los principios de la Filosofia 
Perenne puede llevar (y de hecho 
ocurre) a la esterilidad y al fracaso 
de muchos empenos filosóficos. 

Pero, como dijimos al principio, 
muchas barreras separan al estu- 
dioso de nuestros dias de las fuen- 
tes originales del pensamiento cla- 
sico. Desde luego que esto no se 
aplica al erudito ni al especialista 


pero si a muchos que tienen la res- 
ponsabilidad, desde la posición de 
una determinada ciencia particular,. 
de elaborar una noción del hombre 
que ilumine sus propios campos cien- 
tificos. La preocupación por el hom¬ 
bre es, actualmente, el rasgo carac- 
teristico de numerosos estudiosos 
de las ciencias particulares. De la 
Psicologia a la Medicina, de la So~ 
ciologia a la Politica, se busca una 
“antropologia”. Se la busca eon afan, 
es cierto; pero no siempre se acierta 
eon el camino. Ana Maria Mallea 
ha entendido esta problematica y al 
tiempo que se ha dispuesto eon su 
traducción eliminar una de esas ba¬ 
rreras a las que aludiamos ha sefia- 
lado eon precisión la actualidad del 
texto que presenta. “Es asombrosa 
—escribe— la anchura, la abundan- 
cia y profundidad que en torno al 
hombre se deseubren en este Comen¬ 
tario, convirtiendose por esto en una 
obra de entera actualidad” (p. XI). 

La mano maestra de fray Tomas 
conduce al lector a lo largo de los 
diez libros aristotelicos: desde el Li¬ 
bro Primero que define la eudaimonia 
como el fin del hombre hasta el 
Libro Decimo cuya conclusión es que 
la felicidad suma no es otrą cosa 
que la Sabiduria —conclusión que 
el propio Santo Tomas subraya eon 
su comentario: “...a quienes mas 
contemplan mas les compete ser fe- 
lices, y no por accidente, sino por la 
contemplación misma, que es hono- 
rable por si misma. De donde se- 
sigue que la felicidad es propiamente 
una cierta contemplación” (In X 
Ethic, lect. XII, 2125)— hay toda 
una ascensión, un vuelo de la inte- 
ligencia que nos lleva a contemplar 
desde su maxima altura el misterio 
de la creatura humana. De alli la 
inagotable fuente de autentica antro¬ 
pologia que mana de este texto ve- 
nerable, hoy, felizmente, al alcance 
de muchos. 

La composición de este Comentario 
se ubica, segun algunos criticos, en 
el llamado primer magisterio ita- 
liano de Santo Tomas (que abarca 
el perlodo comprendido entre 1259 
y 1268) alrededor del ano 1261 ó 
1262. Para otros criticos la compo- 
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sición del Comentario se situarla 
hacia 1265 ó 1266 (Mandonnet, por 
ejemplo). En el catalogo de las obras 
de Santo Tomas que precede a la 
^versión espanola de la Summa Theo- 
logiae , de la editorial BAC, debido 
al Padre Santiago Ramlrez, la obra 
•esta situada hacia el ano 1269, es 
•decir en el llamado segundo magis- 
terio parisiense del Santo. De todos 
modos, pese a la disparidad de los 
crlticos respecto de la fecha exacta 
de su composición, hay unanimidad 
en seńalar la excelencia de esta obra, 
excelencia que comparte eon el resto 
de los Comentarios que el Santo Doc¬ 
tor dedicó a los libros del Filósofo. Es 
sabido que Santo Tomas se procuró 
las mejores y mas fieles traducciones 
latinas de Aristóteles gracias al trą¬ 
bą jo minucioso y monumental de su 
amigo y hermano en religión Padre 
Guillermo de Moerbeke, Penitencia- 
rio del Papa e insigne helenista cu- 
yas traducciones fueron realizadas 
sobre magnlficos originales griegos 
como concuerdan hoy todos los criti¬ 
cos (Cfr. Grabmann, M.: Guglielmo 
di Moerbeke OP , U traduttore delle 
opere di Aristotele, Roma, 1946). 

A pesar de que existe una edición 
critica de este Comentario (la ver- 
sión presente esta hecha sobre la an- 
tigua edición Marietti) y, en con- 
secuencia, se conoce eon exactitud 
el texto aristotelico utilizado por 
Santo Tomas, la traductora ha op- 
tado por suprimir este texto en la 
suposición de que el comentario de 
Santo Tomas posee suficiente auto¬ 
nomia y que el primero resulta, de 
este modo, prescindible para la cabal 
comprensión del segundo. Creemos 
que esta opinión es, al menos, dis- 
cutible. Sin negar autonomia y den- 
sidad propias al texto tomista pen- 
samos que la presencia simultanea 
del texto aristotelico facilita la lee- 
tura y comprensión de Santo Tomas. 
Este inconveniente se hubiese evitado 
si en lugar de traducir la versión 
latina que trae la edición Marietti 
se hubiese optado por la versión 
critica definitiva del original latino 
hecha por la Comisión Leonina. 
No obstante, nada de esto resta meri- 
to a la eneomiable labor de la traduc¬ 


tora. Su traducción es correcta. Ana 
Marla Mallea ha sabido adaptar las 
resonancias latinas al ritmo propio 
de nuestra lengua y ha sabido trans- 
mitirnos eon fidelidad el estilo pre- 
ciso y fecundo del Doctor Angelico, 
“stylus brevis, grata facundia; celsa, 
clara t firma sententia” como reza el 
Breviarium Ordinis Praedicatorum 
en la fiesta de Tomas de Aquino. 

Mario Caponnetto 


JUAN DE M1GUEZ, Antę las 
puertas , Ed. privada, 1984, 
228 pgs. 


En esta epoca de generał medio- 
cridad no puede uno menos que sen- 
tirse reconfortado antę la aparición 
de una buena novela, mas aun si 
esta es católica y patriótica, y la 
que nos toca presentar lo es cabal- 
mente. 

Creemos que, tal como lo afirma 
Vintila Horia en su breve y sus- 
tanciosa carta transcripta al comien- 
zo del libro (cf. p. 4), estamos en 
presencia de “una de las mejores 
novelas católicas que haya leldo ulti- 
mamente”; pensamos ademas que es 
una de las mejores que se hayan 
escrito en nuestro suelo, ya que eon 
trazos maestros nos ofrece una ra¬ 
diografia de la crisis que reciente- 
mente sacudiera (y que bajo formas 
diversas aun sacude) a la Iglesia y 
a nuestra Patria. Crisis que por 
abarcar todo el mundo cristiano, hace 
que “el tema y los personajes sean 
no solo argentinos, a pesar de la 
situación local en que se los hace 
vivir, sino ecumenicos por asl decir- 
lo” (carta eit., p. 4). 

Centrase el tema de la novela en 
la situación religioso-polltica vivida 
en nuestro pals aproximadamente 
entre los anos 1968 y 1976, eon es- 
pecial referencia al avance del pro- 
gresismo en la Iglesia y sus deri- 
vaciones y contactos eon la guerrilla 
marxista. ^ El relato, fundamental- 
mente valioso por su profundo ana- 
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lisis y penetración de una historia 
tan reciente, se caracteriza por la 
agilidad en el desarrollo de su tra¬ 
ma, sin excluir una dosis importante 
de suspenso. 

Al encontrarnos eon los personajes 
se tiene la sensación de haberlos co- 
noeido o tratado, dado el caracter 
paradigmatico de los mismos. Tal el 
caso de diversos sacerdotes y reli- 
giosas que desde dentro socavan la 
Iglesia, algunos incluso de buena fe, 
seducidos por los cantos de sirena 
del mundc moderno, como la Hna. 
Ana o el P. Pedro, ąuienes creyendo 
que la earidad los empujaba funda- 
mentalmente a solidarizarse eon las 
requisitorias de los grupos marxistas 
que aparentemente abogaban por los 
derechos de los pobres, acabaron en- 
rolandose en diehos grupos y apar- 
tandose de la Iglesia. Asimismo estan 
quienes permanecen crucificadamente 
fieles tales como la Hna. Emilia, o 
los padres Nicasio o Agustln. Este 
ultimo, en uno de los dialogos fina- 
les, desarrolla una interpretación de 
nuestra epoca que vale la pena trans- 
cribir: “Nuestro tiempo, Jose, este 
que nos ha tocado, ha relativizado 
nuestras vidas, ha difuminado nues- 
tros reeuerdos impidiendo que se es- 
tructuren acompasadamente segun el 
ritmo de los dlas y de las horas... 
Somos seres sin estructura temporal, 
padecemos de ‘rapidación’, de intem- 
poralidad, nuestro tiempo resulta co¬ 
mo explosiones en la oscuridad tras 
largos perlodos de silencio que se 
ouiebran sin ritmo fijo. Siempre 
distinto y aparentemente insólito, en 
realidad retorna indefectiblemente 
sobre si mismo, pasan demasiadas 
cosas, que son las mismas, porque no 
hay progreso para nosotros; nos hun- 
dimos en una crisis que se ahonda 
a si misma en espiral. . . Nuestra 
iiltima charla es de otro siglo, y es 
de ayer, podriamos recomenzarla 
exactamente donde la dejamos: la 
crisis de la Iglesia, la crisis de 
la patria, la desilusión de nuestras 
vidas. .(pp. 200-201). 

Los personajes laicos se hallan en 
una diflcil posición, antę una situa- 
ción politica decadente en que la iz- 


quierda marxista no es combatida. 
como debiera serio por las autorida- 
des de la Nación, y ademas queriendo 
ser fieles a una Iglesia que muchas: 
veces en la persona de sus pastores 
los margina e incluso persigue. Esto 
se ref lej a claramente en la figura 
de un profesor universitario, Andres, 
quien reelama de un sacerdote amigo 
una actitud mas combativa frente al 
ataque modernista: “Nos estan ha- 
ciendo irrespirable la atmosfera de 
esta nueva y opresiva Iglesia en 
mutación. . . Pero son ustedes los que 
deben hablar frente a los Schillee- 
beech, los Kiing, los Rahner o los 
Congar...” (p. 56). 

JDeben tambien destacarse las be- 
llas descripciones de distintas regio- 
nes de nuestro pals, las caracteriza- 
ciones sumamente logradas de los 
diversos personajes, los dialogos flui- 
dos, toclo lo cual contribuye a que 
seamos atrapados por la trama de 
la novela y nuestra atención resulte 
cautivada eon fuerza cada vez mas 
arrolladora a medida que avanzamos 
en su lectura. 

La novela “Antę las puertas” es 
una novela propiamente ieológica , 
escrita por alguien que conoce a la 
Iglesia, que la arna entrahablemente, 
que le duele la Iglesia, escrita desde 
adentro, no desde la vereda de en- 
frente. En ella no solo encontrarnos 
la clave de muchas de las cosas que 
hoy vivimos, sino que tambien nos 
ayuda a deseubrir en nuestras actua- 
les circunstancias la mano providen- 
cial de Dios, acrecentandose asl nues¬ 
tra esperanza sobrenatural. 

Quisieramos terminar eon dos su- 
gerencias. La primera, una digna 
edición para esta gran novela, pues 
la que se nos ofrece hoy la desme- 
rece, por lo que invitamos a alguna 
editorial católica a honrarse eon su 
publicación. 

La segunda, a su autor, para que 
siga ofreciendonos libros que, como 
el presente, nos ayuden y alienten 
a combatir lucidamente por Dios y 
por la Patria. 

Hernan GonzAlez Cazón 
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